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1.0 PENGENALAN 
 
Al-Quran ialah Kalamullah yang diturunkan kepada rasul kita yang mulia 
melalui perantaraan Jibril a.s. secara musyafahah dari sudut lafaz dan makna di 
dalam bahasa Arab. Tempoh penurunan wahyu ini berlaku selama lebih kurang 23 
tahun.  Firman Allah S.W.T: 
 
                                 
Dan sesungguhnya Kami telah memberi 
kepadamu(wahai Muhammad) tujuh ayat 
yang diulang-ulang bacaannya dan 
seluruh al-Quran yang amat besar 
kemuliaan dan faedahnya. 
 
 Surah al-Hijr (15): 87 
 
 
Rasulullah s.a.w. seterusnya mengajarkan al-Quran kepada para sahabat 
sama seperti yang telah diajar oleh Jibril a.s kepada baginda dengan tujuh huruf. 
Para sahabat seterusnya mengajar pula kepada para tabi’in dengan tujuh huruf 
dari kalangan bangsa dan keturunan. 
 
Al-Hafiz Abu ‘Amru al-Dani menyatakan bahawa di antara maksud 
sab’ah ahruf yang diterangkan adalah al-Quran yang diturunkan dalam tujuh 
wajah bahasa dan ahruf adalah kata jama’ daripada perkataan huruf yang ertinya 
beberapa huruf.
1
 Perkataan harf merujuk kepada sesuatu Qira’at yang terdapat di 
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 Abu al-Khair Muhammad Ibn al-Jazari (t.t), ‘Ali Muhammad al-Diba’ (ed), al-Nashr fi al-
Qira’at al-‘Asharah, j.1, Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 23.  
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dalam al-Quran kerana ianya adalah salah satu daripada wajah-wajah praktikal 
yang dibaca dengannya. Maka dikatakan: harf Ibn Kathir atau harf Abu ‘Amru.2 
Jadi secara harfiah, sab’ah ahruf bererti tujuh huruf atau tujuh wajah. Ibn al-
Jazari berpendapat sab’ah ahruf merujuk kepada tujuh bentuk perubahan yang 
berlaku di dalam ayat al-Quran
3
 yang berkaitan dengan Ilmu Qira’at. Oleh kerana 
sab’ah ahruf itu merujuk kepada perubahan yang berlaku di dalam al-Quran dan 
al-Quran itu sendiri diajar oleh Rasulullah s.a.w., maka ini menunjukkan bahawa 
Ilmu Qira’at adalah diriwayatkan daripada Rasulullah s.a.w. secara mutawatir 
menurut sebahagian besar pendapat ulama.4 Demikianlah al-Quran yang sampai 
kepada kita diturunkan oleh Allah S.W.T. kepada Nabi Muhammad s.a.w. 
mengandungi kaedah-kaedah bacaan yang diwahyukan melalui Jibril a.s. 
kemudiannya diriwayatkan oleh Imam Qurra’ dengan bacaan yang berbeza 
dengan sanad yang sahih.5  
 
 Perkembangan pengajian al-Quran telah mencetuskan keinginan kepada 
masyarakat untuk menyelongkar khazanah al-Quran dari aspek yang berlainan 
seperti Ilmu Tafsir, Ilmu Tajwid, Ilmu Fiqh dan lebih dari itu untuk mempelajari 
Ilmu Qira’at. Kewibawaan ulama’ Nusantara di dalam menghasilkan karya tafsir 
amat menyerlah. Hasilnya beberapa ulama Nusantara seperti Nawawi al-Bantani 
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 Sabri Muhammad dan Mohd Faizulamri Mohd Saad (2010), Dinamika Ilmu Qira’at Quraniyyah, 
Universiti Kebangsaan Malaysia, h. 8 dan 9.  
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3 
 
berjaya menghasilkan karya tafsir di dalam bahasa arab malah beliau dianggap 
ulama pertama yang menghasilkan karya sedemikian lengkap 30 juz al-Quran. 
 
 Perjalanan kehidupan beliau dari sudut penerokaan ilmu amat 
mengagumkan. Beliau turut menghasilkan beberapa karya yang lain di dalam 
pelbagai bidang kehidupan di samping mempunyai beberapa murid yang 
masyhur.  
 
  Demikianlah, al-Quran bukan sahaja dibaca, bahkan untuk diamalkan isi 
kandungannya, malah dihafaz oleh mereka yang berkemampuan di samping ianya 
adalah merupakan satu kelebihan yang diberikan oleh Allah S.W.T. kepada 
manusia untuk menghafaznya. Justeru, perbezaan pentafsiran oleh para ulama’ 
terhadap bacaan Imam Qira’at merupakan satu hikmah kepada umat Islam. 
Terlalu banyak hikmah hasil perbezaan bacaan imam-imam ini. 
 
1.1  LATAR BELAKANG KAJIAN 
 
Secara umumnya perbezaan bacaan dalam bidang Ilmu Qira’at mempunyai kaitan 
dengan ilmu-ilmu yang lain. Perbezaan bacaan ini bukanlah bermaksud terdapat 
penafian atau pertentangan di antara ayat al-Quran, bahkan ianya adalah 
kepelbagaian dan perubahan terhadap lafaz ayat tersebut.
6
 Berbilang qira’at 
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 Abi ‘Umar Hafs bin ‘Umar al-Duri (2006),  Ahmad ‘Isa al-Ma’sarawi (ed), al-Qira’at al-
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adalah memberi faedah yang bernilai kepada umat Islam.
7
 Perbezaan bacaan ini 
secara keseluruhannya merupakan mukjizat yang datang dari Allah S.W.T.
8
 
Sebahagian perbezaan Wujuh al-Qira’at ini akan memberi kesan di dalam 
pentafsiran al-Quran oleh ahli-ahli tafsir dan seterusnya boleh memberi kesan 
langsung tarhadap aspek-aspek lain di dalam ilmu bahasa arab, syariah dan 
aqidah. Ini dapat disimpulkan bahawa sebahagian perbezaan Wujuh al-Qira’at 
yang dibaca Imam Qira’at ini boleh memberi kesan terhadap pemahaman dalam 
bidang pentafsiran al-Quran.  
 
1.2  PERMASALAHAN KAJIAN 
 
Ilmu Qira’at mempunyai hubungan yang kuat dengan ilmu-ilmu lain 
khususnya dalam bidang bahasa arab, hukum fiqh, pentafsiran ayat al-Quran dan 
Ilmu Tajwid serta lain-lain disiplin ilmu. Penulisan karya Marah Labid yang 
memasukkan Wujuh al-Qira’at di dalam pentafsirannya telah memberi kesan 
terhadap pemahaman pembaca. Kehadiran Wujuh al-Qira’at ini akan 
menimbulkan persepsi yang pelbagai dalam kalangan pembaca untuk memahami 
sesuatu pentafsiran. Beberapa permasalahan di dalam kajian ini adalah seperti 
berikut:  
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  Mohd Rahim Jusoh (2001), Pengenalan Ilmu Qiraat, c. 2, Selangor, Mahsuri Timur Sdn. Bhd, 
h. 19. 
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 Ahmad ‘Isa al-Ma’sarawi (2009), al-Kamil al-Mufassal fi al-Qira’at al-Arba‘ah ‘Ashar, 
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1.2.1 Kehadiran Wujuh al-Qira’at di dalam karya Marah Labid li Kashf Ma’na 
al-Quran al-Majid adalah sesuatu yang berbeza yang amat jarang ditemui 
di dalam karya-karya tafsir Nusantara yang lain. Namun adakah semua 
Wujuh al-Qira’at yang terdapat di dalam karya tersebut adalah 
mutawatir?
9
 
 
1.2.2 Kebanyakan dalam kalangan masyarakat masih lagi belum mengenali 
dengan lebih dekat siapakah Nawawi al-Bantani dan apakah sumbangan 
beliau dalam bidang ilmu terutama Ilmu Qira’at?10 
 
1.2.3 Dari sudut pentafsiran ayat al-Quran, bagaimanakah pengarang membuat 
pentafsiran terhadap sesuatu perbezaan yang di baca oleh Imam Qira’at 
supaya tidak bercanggah dengan maksud sebenar Kalamullah itu.  
 
 
 
 
                                                 
9
 Lihat kehadiran Wujuh al-Qira’at di dalam Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), 
Marah Labid li Kasyf Ma’na al-Quran al-Majid, j. 1, Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 1. 
Lihat juga  Ikmal Zaidi bin Hashim (2011), Qira’at Dalam Tafsir Marāh Labid li Kashf Ma‘na al-
Quran al-Majid Karya Sheikh Nawawi al-Bantani ( Kertas Seminar Wahyu Asas Tamadun, 
Universiti Sains Islam Malaysia, 28 dan 29 November 2011), h. 8-11.  
10
 Nawawi al-Bantani turut diberi gelaran dengan nama Nawawi al-Thani bagi membezakan beliau 
dengan Imam Nawawi seorang ulama Islam yang terkenal  iaitu Abu Zakariya Yahya bin Syaraf 
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1.3 OBJEKTIF KAJIAN 
 
Nawawi al-Bantani merupakan seorang ulama Nusantara yang lahir di Indonesia. 
Perbahasan Wujuh al-Qira’at di dalam karya Marah Labid li Kashf Ma’na al-
Quran al-Majid mengutarakan beberapa manhaj bacaan oleh Imam Qira’at yang 
berbeza. Perbezaan bacaan ini telah membawa kepada perbahasan dalam kalangan 
ulama’ tafsir terhadap wajah bacaan mereka yang mempunyai manhaj tersendiri. 
Yang pasti, al-Quran adalah wahyu dari Allah S.W.T. yang selamat daripada 
kesalahan. Justeru itu, kajian ini dibuat terhadap kesan al-Qira’at al-Mutawatirah 
di dalam karya tersebut adalah bertujuan untuk:  
 
1.3.1 Mengkaji pengaruh dan kedudukan Wujuh al-Qira’at dalam penulisan 
karya Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid yang amat jarang 
ditemui di dalam karya-karya tafsir Nusantara yang lain.  
 
1.3.2 Memperkenalkan biodata Nawawi al-Bantani dengan lebih mendalam dan 
menonjolkan ketokohan beliau dalam Ilmu Qira’at melalui karyanya 
Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid. 
 
1.3..3 Menganalisis Wujuh al-Qira’at al-Mutawatirah dan kesannya terhadap 
pentafsiran al-Quran yang dikemukakan oleh Nawawi  al-Bantani di 
dalam Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid. 
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1.4 KEPENTINGAN KAJIAN 
Ilmu Qira’at adalah ilmu yang tidak ramai umat Islam mempelajarinya, apatah 
lagi untuk mengetahui perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at. Di Asean umumnya 
dan di Malaysia khususnya, kaedah pengajian dan pembacaan al-Quran adalah 
mengikut riwayat Hafs ’an ’Asim sahaja.11 Tidak hairanlah sekiranya masyarakat 
menjadi keliru dengan kaedah dan sebutan bacaan Imam Qira’at yang lain kerana 
mereka belum pernah mempelajari atau mendengarnya. Apatah lagi sekiranya 
majlis pengajian Ilmu Tafsir yang mereka hadiri langsung tidak menyentuh 
perbahasan mengenai Ilmu Qira’at. Oleh itu kajian ini berperanan untuk 
menghuraikan beberapa perkara seperti berikut: 
1.4.1 Menghuraikan sejarah perkembangan penulisan karya tafsir yang 
mengandungi elemen Ilmu Qira’at yang mutawatir yang diambil dari 
Rasulullah s.a.w. dari sumber-sumber yang benar supaya masyarakat 
Islam dapat membezakan di antara qira’at yang mutawatir dengan qira’at 
yang shadhdhah atau salah yang bukan bersumberkan dari Rasulullah 
s.a.w..  
1.4.2 Perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at akan mencetuskan idea pentafsiran 
yang pelbagai oleh ahli tafsir supaya ianya tidak bercanggah dengan 
maksud penurunan sesebuah ayat al-Quran. Justeru itu, kajian ini akan 
membincangkan perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at dan kesannya 
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 Ab. Malek Ab. Manaf (2006), Ilmu Qira’at Suatu Pengenalan, Kuala Lumpur, al-Jenderaki 
Enterprise, h. 8.  
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terhadap pentafsiran al-Quran di dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na 
al-Quran al-Majid karangan Nawawi al-Bantani supaya umat Islam 
khususnya masyarakat tempatan akan mengetahui bahawa al-Quran juga 
boleh dibaca dengan cara bacaan yang lain mengikut manhaj tertentu dan 
tidak terlalu “ta’sub” dengan salah sebuah qira’at sahaja tanpa 
menjejaskan maksud penurunan ayat tersebut. 
1.4.3 Sebagai umat Islam yang kebanyakannya hanya berpegang kepada hanya 
satu wajah bacaan sahaja, apakah penyelesaian dan pendekatan yang perlu 
diambil sekiranya wujud percanggahan hasil dari perbezaan bacaan oleh 
Imam Qira’at di dalam memahami pentafsiran al-Quran.  
1.4.4 Kajian ini sedikit sebanyak menjadi bahan bacaan oleh masyarakat yang 
saban hari dikejar dengan kesibukan tuntutan hidup sehingga tiada masa 
untuk membaca al-Quran. Mudah-mudahan kajian yang dibuat ini akan 
dapat membantu kajian-kajian lain yang sedia ada dan akan datang dalam 
memartabatkan umat Islam khususnya dalam bidang Ilmu Qira’at.  
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1.5 SKOP KAJIAN 
 
Kajian ini memfokuskan kepada kesan pentafsiran terhadap ayat yang berkaitan 
perbahasan hukum shari’ah dan akidah di dalam surah al-Baqarah yang terdapat 
di dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid karangan Nawawi 
al-Bantani hasil dari perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at. Selain itu kajian ini 
juga menumpukan kepada bentuk-bentuk qira’at yang terdapat di dalam beberapa 
karya tafsir yang mengandungi elemen Ilmu Qira’at di Indonesia. Di samping itu 
juga kajian ini menyelitkan tentang kewibawaan ulama Nusantara dalam 
menghasilkan karya tafsir yang lengkap 30 juz al-Quran dengan mengisahkan 
latar belakang kehidupan dan keilmuan beliau.  
 
1.6 HURAIAN ISTILAH 
 
Huraian istilah melibatkan keterangan beberapa makna tersurat dan tersirat di 
sebalik penggunaan istilah-istilah di dalam kajian ini. 
“al-Qira’at” bermaksud ilmu yang memperkenalkan tentang cara penuturan 
kalimah-kalimah al-Quran serta cara pelaksanaannya dengan menisbahkan setiap 
wajahnya (caranya) kepada seorang Imam Qira’at.12  
“Al-Mutawatirah” bermaksud sesuatu perkara yang diambil oleh sekumpulan 
orang yang ramai dan tidak mungkin berlaku kesilapan bermula dari awal hingga 
akhir.
13
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 ‘Abd. Al-Fattah al-Qadi, (2002), al-Budur al-Zahirah fi al-Qira’at al-‘Ashar al-Mutawatirah 
min Tariq al-Shatibiyyah wa al-Durrah, Makkah al-Mukarramah: Maktabah Anas bin Malik, h. 5. 
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“Kesan” bermaksud tanda yang ditinggalkan oleh sesuatu,14 ia adalah perubahan 
yang berlaku dari sudut pentafsiran hasil dari perbezaan bacaan oleh Imam 
Qira’at. 
“Pentafsiran” berasal dari perkataan tafsir yang bermaksud keterangan dan 
penjelasan, ia merupakan ilmu yang membahaskan di dalamnya perihal berkaitan 
al-Quran al-Karim dari sudut pendalilan berdasarkan kehendak Allah S.W.T. 
dengan kadar kemampuan manusia..
15
 
“Kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid” merupakan sebuah karya 
tafsir ulama Nusantara yang ditulis di dalam bahasa arab. 
“Nawawi al-Bantani” merupakan salah seorang ulama Nusantara yang banyak 
menghasilkan karya-karya ilmiah. 
 
1.7 KAJIAN LEPAS 
 
Sebelum memulakan kajian, penulis telah membuat sorotan literasi 
terhadap tajuk yang dipilih. Beberapa kajian yang lepas telah dirujuk untuk 
dijadikan panduan oleh penulis supaya tidak ada persamaan dari sudut fokus 
kajian yang telah dibuat oleh penulis-penulis lain sebelum ini. Sorotan kajian ini 
dilakukan melalui beberapa bahan bertulis seperti tesis, disertasi, latihan ilmiah, 
artikel di dalam jurnal, buku dan sebagainya. Setelah penelitian dilakukan maka 
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boleh dikatakan tidak terdapat mana-mana kajian terdahulu yang menyamai tajuk 
penulis. Walaubagaimanapun, terdapat beberapa kajian yang melibatkan serba 
sedikit ruang lingkup kajian penulis tetapi berlainan fokus dan matlamatnya.  
 
Muhammad bin ‘Umar bin Salim Bazmul, (PhD) Universiti Umm al-Qura 
di dalam tesis kajian beliau yang bertajuk: “Al-Qira’at wa Atharuha fi al-Tafsir 
wa al-Ahkam” telah memfokuskan kepada pengenalan dan penyusunan Ilmu 
Qira’at serta menolak syubhah terhadap ilmu tersebut. Kajian beliau juga 
memfokuskan kepada kaitan bacaan imam-imam qiraat dengan penafsiran ayat al-
Quran yang merangkumi aspek hukum, bahasa dan sebagainya. Namun kajian ini 
terlalu umum tanpa memfokuskan kepada mana-mana manhaj bacaan Imam 
Qira’at tertentu atau mana-mana surah tertentu. Ianya tentu sekali berbeza dengan 
skop kajian penulis dimana penulis lebih memfokuskan kepada kesan terhadap 
pentafsiran al-Quran di dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-
Majid. 
 
Dalam disertasi sarjana tulisan Ibrahim Muhammad Fadl yang bertajuk 
“al-Qira’at al-Mutawatirah wa Ta’thiruha ’ala al-Mufassirin Dirasah Mukhtarah 
Min Tafsir Rad al-Azhan Ila Ma’ani al-Quran” karangan al-Syeikh Abi Bakr 
Mahmud al-Jumi” daripada Jabatan al-Quran dan al-Hadith Universiti Malaya 
tahun 2009 telah memfokuskan kepada kesan terhadap pentafsiran al-Quran hasil 
dari perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at. Pendekatan yang diambil oleh beliau 
ialah dengan menganalisis ayat al-Quran yang mengandungi perbezaan bacaan 
12 
 
yang membawa kesan terhadap pentafsiran sesebuah ayat. Sungguh pun begitu, 
kajian ini berbeza dengan kajian penulis jalankan kerana penulis menggunakan 
kitab yang berlainan. 
 
Ibrahim bin Mohd. Sobki, (M.A) Universiti Islam Antarabangsa Malaysia 
2010, di dalam kajian disertasi beliau yang bertajuk: Kesan Qira’at di Dalam 
Pentafsiran al-Quran: “Kajian Analisa Terhadap Tafsir Imam al-Tabari di Dalam 
Surah al-Baqarah”  telah menjelaskan tentang kesan-kesan perbezaan bacaan oleh 
Imam Qira’at Sepuluh di dalam kitab Tafsir Imam al-Tabari. Kesan-kesan 
perbezaan bacaan ini membawa kepada implikasi perbezaan dari sudut tatabahasa 
arab, hukum syarak yang berkaitan dan akidah umat Islam. Pendekatan yang 
diambil di dalam kajian beliau ialah dengan menganalisis ayat-ayat yang 
mempunyai perbezaan bacaan di antara Imam Qira’at yang sepuluh. Sungguh pun 
begitu, kajian ini berbeza sama sekali dengan kajian penulis lakukan kerana 
melibatkan keseluruhan al-Quran tanpa menentukan surah-suah tertentu sahaja 
dan menggunakan kitab tafsir yang berlainan. 
 
 Penulisan disertasi oleh Khair al-Din Saib yang bertajuk “al-Qira’at al-
Quraniyyah wa Atharuha fi Ikhtilaf al-Ahkam al-Fiqhiyyah” dari Universiti 
Tilmisan, al-Jaza‘ir tahun 2002 telah memfokuskan kesan pentafsiran ayat al-
Quran hanya pada hukum shari’ah sahaja tanpa merujuk kepada mana-mana kitab 
sebagai pokok kajian. Kajian ini berbeza dengan kajian penulis yang 
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memfokuskan kepada kesan pentafsiran dari sudut shari’ah dan akidah dengan 
merujuk kepada kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid.  
 
Disertasi sarjana oleh Baharudin Haba yang bertajuk “Kajian Hadith 
Dalam Kitab Marah Labid Karya Syaikh Nawawi al-Bantani: Tumpuan Kepada 
Surah al-Baqarah” daripada Jabatan al-Quran dan al-Hadith Universiti Malaya 
tahun 2012 telah memfokuskan kepada hadith di dalam karya tersebut. 
Pendekatan yang diambil oleh beliau ialah dengan menganalisis martabat hadith-
hadith yang terdapat di dalam karya tersebut. Sungguh pun menggunakan kitab 
kajian yang sama, namun kajian ini berbeza dengan kajian penulis yang 
menggunakan ayat al-Quran sebagai bahan kajian. 
 
Disertasi sarjana oleh Agus Sutopo yang bertajuk “Sumbangan Nawawi 
al-Bantani Dalam Bidang Hadith: Kajian Terhadap Kitab Tanqih al-Qawl al- 
Hadith” daripada Jabatan al-Quran dan al-Hadith Universiti Malaya tahun 2008 
telah memfokuskan kepada sumbangan Nawawi al-Bantani dalam bidang hadith. 
Pendekatan yang diambil oleh beliau ialah dengan menganalisis ketokohan 
Nawawi al-Bantani melalui karya Tanqih al-Qawl. Sungguh pun menonjolkan 
tokoh yang sama, namun kajian ini berbeza dengan kajian penulis yang 
menonjolkan ketokohan Nawawi al-Bantani di melalui karya tafsir Marah Labid 
li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid. 
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Disertasi sarjana oleh Atabik Luthfi yang bertajuk “Metodologi Kitab 
Tafsir Munir: Suatu Kajian Menurut Perspektif Ilmu Tafsir dan Ilmu al-Quran” 
dari Jabatan Pengajian Quran dan Sunnah Universiti Kebangsaan Malaysia tahun 
1998 membincangkan tentang metodologi penulisan karya tafsir al-Munir yang 
merangkumi keistimewaan dan beberapa sisi negatif (kelemahan) yang 
terkandung menerusi perbahasan kitab tafsir tersebut. Hasil kajian beliau tertumpu 
kepada aspek metodologi penulisan karya tafsir al-Munir dari sudut bahasa (Tafsir 
Bayani), akidah (Ilmu Kalam) dan sufisme. Namun kajian ini berbeza dengan 
kajian penulis yang memfokuskan kepada kesan kehadiran Wujuh Qira’at di 
dalam karya tersebut. 
 
Tulisan Fadhilah al-Syeikh Abu Sofi al-Rahman al-Kandari melalui artikel 
beliau di dalam al-Azhar, Majalah Bulanan Universiti terbitan Zulhijjah 
1421H/Mac 2001M, yang bertajuk “al-Tawatur Shart Lazim li Qabul al-Qira’at” 
telah membincangkan tentang kepentingan  aspek mutawatir yang menjadi syarat 
kepada pengambilan atau penerimaan sesuatu qira’at. Perbincangan artikel ini 
mendapati perbahasan tentang pendapat ulama dari sudut bacaan secara 
mutawatir lebih difokuskan dengan menengahkan hujjah dan dalil masing-masing 
mengenainya. 
 
Kitab karangan Dr. Muhammad Mas‘ud ‘Ali Hasan ‘Isa yang bertajuk 
“Athar al-Qira’at al-Quraniyyah fi al-Fahmi al-Lughawi Dirasah Tatbiqiyyah fi 
Surah al-Baqarah” memfokuskan kepada perbincangan tentang kesan Ilmu 
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Qira’at terhadap ayat al-Quran dari sudut bahasa. Sungguhpun memfokuskan 
kepada surah kajian yang sama, namun kajian ini berbeza dengan kajian penulis 
yang memfokuskan kepada kesan pentafsiran surah al-Baqarah dari sudut hukum 
shari‘ah dan akidah. 
 
Artikel Dr. Adnan bin Mohamed Yusof dan Dr. Abd. Rahman Abid 
Husayn di dalam Jurnal Darul Quran JAKIM bilangan 13 yang bertajuk “al-
Ta’thirat al-Thaqafiyyah fi ’Amaliyyah al-Tafsir Dirasah fi Tafsir Marah Labid” 
memfokuskan kepada pengaruh budaya terhadap penulisan tafsir. Namun begitu 
kajian ini berbeza dengan kajian penulis yang memfokuskan kepada kesan Ilmu 
Qira’at terhadap penulisan tafsir. 
 
Tulisan Dr. Mohd Sharani bin Mohd Naim (IPGM) dan Dr. Mohd. Zaki 
bin Abd Rahman (UM) di dalam Jurnal Darul Quran JAKIM bil. 13 yang bertajuk 
“Perbezaan Struktur Kata Dalam Qira’at al-Quran” telah mengupas perbezaan 
bacaan oleh Imam Qira’at Tujuh dari sudut morfologi iaitu perbezaan kalimah al-
Quran dari sudut Ilmu Sorf. Namun kajian ini berbeza dengan fokus penulis yang 
lebih menumpukan kepada kesan perbezaan bacaan Imam Qira’at terhadap 
pentafsiran al-Quran.  
 
 Kesimpulannya, menerusi sorotan yang dilakukan oleh penulis terhadap 
kajian-kajian yang melibatkan Ilmu Qira’at khususnya terhadap kesan pentafsiran 
al-Quran hasil dari perbezaan bacaan Imam Qira’at, penulis dapati tiada lagi 
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kajian tempatan yang menyerupai kajian yang penulis bakal jalankan yang 
melibatkan penggunaan karya tafsir ulama nusantara ini. Jikalau adapun kajian 
yang dilakukan terhadap aspek ini, kajian tersebut menggunakan kitab tafsir yang 
berlainan dan sudah pasti hasil kajian yang bakal diperolehi adalah berbeza.  
 
Menyedari hakikat ini, penulis mengambil inisiatif untuk menjalankan 
kajian yang khusus terhadap karya tafsir ini seterusnya menganalisis pentafsiran 
al-Quran hasil dari perbezaan bacaan antara Imam Qira’at. Oleh itu, penulis 
merasakan bahawa tajuk ini amat sesuai dibuat kajian untuk memberi gambaran 
serta penjelasan yang sebenar terhadap ruang lingkup pentafsiran sekaligus 
menjadi pemangkin kepada fahaman bacaan al-Quran yang sebenarnya. 
 
 
1.8 METODOLOGI KAJIAN 
 
Pengkaji kualitatif biasanya bergantung kepada beberapa metode 
pengumpulan data yang melibatkan pengkaji berada di tempat kajian. Antaranya 
adalah metode pemerhatian secara langsung; temu bual yang mendalam; analisis 
dokumen dan budaya.
16
  
 
 
                                                 
16
 Othman Lebar (2009) Penyelidikan Kualitatif Pengenalan Kepada Teori Dan Metod, c. 3, 
Tanjong Malim, Perak, Penerbit Universiti Pendidikan Sultan Idris, h. 105.  
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1.8.1 Metode penentuan subjek 
 
Penulis menggunakan metode ini dalam menentukan subek kajian iaitu 
kesan pentafsiran al-Quran di dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran 
al-Majid karangan Nawawi al-Bantani.  Kajian dan penelitian dilakukan terhadap 
ayat-ayat al-Quran yang mengandungi perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at. 
Metode ini lebih banyak diaplikasikan di dalam bab keempat kajian penulis. 
 
1.8.2 Metode Pengumpulan data: 
 
Beberapa metode digunakan dalam proses mengumpulkan maklumat yang 
berkaitan dengan subjek kajian iaitu: 
 
i) Metode Dokumentasi dan Perpustakaan 
  
Kajian perpustakaan digunakan dengan menganalisis dokumen, bahan 
bacaan di perpustakaan atau gedung bacaan lain termasuk menggunakan 
talian internet untuk mendapatkan maklumat dan bahan kajian. Kaedah ini 
dilakukan dengan merujuk dokumen yang berkaitan dengan tajuk kajian. 
Metode ini digunakan dalam mengumpulkan maklumat-maklumat  yang 
berkaitan kajian dari sumber-sumber bercetak seperti buku, majalah, 
jurnal, disertasi, tesis, latihan ilmiah, pembentangan kertas kerja seminar 
dan sebagainya. Metode ini digunakan dalam proses mengumpul 
18 
 
maklumat berkenaan sejarah perkembangan penulisan tafsir dan Ilmu 
Qira’at. Hampir kesemua bab di dalam kajian penulis menggunakan 
metode ini terutama pada bab kedua dan ketiga. 
 
ii) Metode Historikal 
 
Metode ini digunakan bagi mendapatkan maklumat-maklumat yang 
mempunyai nilai sejarah. Penulis menggunakan metode ini dalam proses 
untuk memperolehi maklumat tentang sejarah penulisan tafsir dan riwayat 
hidup Imam Nawawi al-Bantani beserta keilmuan beliau. Metode ini lebih 
banyak digunakan di dalam bab kedua dan ketiga dalam kajian penulis. 
 
iii) Metode Temubual 
 
Penyelidikan kualitatif banyak bergantung kepada temubual terutama 
temubual secara terbuka dalam mengumpul maklumat. Kahn dan Cannell ( 
Marshall & Rossman, 1957) mendefinisikan temubual sabagai  ”perbualan 
dengan bertujuan” (conversation with a purpose).17  
Temubual merupakan salah satu kaedah mengumpul maklumat yang 
utama dalam kajian tinjauan. Ia dilakukan secara lisan (perbualan), dan 
jawapan direkod oleh pengkaji secara bertulis, melalui rakaman kaset, 
video da media elektronik yang lain. (Chua Yan Piaw (2006), Kaedah 
                                                 
17
 Ibid., h. 119 
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Penyelidikan, Malaysia: Mc Graw Hill, h. 113). Ia didefinisikan sebagai 
perbualan dua hala yang bertujuan untuk mengumpul maklumat kajian. 
Penulis menggunakan kaedah ini untuk mendapatkan penjelasan 
maklumat dari mereka yang pakar tentang ilmu qiraat dan ilmu tafsir. 
Metode ini banyak digunakan pada bab ketiga dan keempat.  
 
1.8.3 Metode Penganalisaan Data 
 
Data-data yang diperolehi  akan dianalisis berdasarkan metode penganalisaan 
tertentu, ini bertujuan untuk memperolehi maklumat yang mencukupi. Metode ini 
banyak diaplikasikan pada bab keempat dalam kajian penulis. Di antara metode 
analisa yang digunakan ialah: 
 
i) Metode Induktif 
Penulis menggunakan metode ini dengan menganalisis terhadap data yang 
diperolehi berkaitan kesan-kesan pentafsiran  ayat al-Quran hasil 
perbezaan bacaan Imam Qira’at dan seterusnya membuat kesimpulan. 
Maklumat yang diperolehi dikumpul secara berterusan bagi mencari 
penyelesaian terhadap masalah yang dikaji. 
 
ii) Metode Deduktif 
Metode ini digunakan dengan menganalisis pentafsiran ayat al-Quran yang 
telah dibuat oleh penulis kitab melalui penelitian, perbandingan, penilaian 
20 
 
dan membuat rumusan terhadap penemuan penulis. Metode perbandingan 
melibatkan pemilihan unit analisis supaya perbandingan antara unit 
analisis boleh mengesan pengaruh sesuatu perubahan atau kejadian dan 
mengawal faktor atau variabel yang mengelirukan.
18
 Penulis menggunakan 
metode perbandingan untuk mendapatkan maklumat mengenai kehadiran 
Wujuh Qira’at melalui karya-karya lain di Nusantara yang banyak 
dibincangkan di dalam bab 3 dan 4 penulisan. 
 
 
1.9 SISTEMATIKA PENULISAN 
 
Kajian ini dimulakan dengan bab pendahuluan. Ia membincangkan beberapa 
aspek penting tentang kajian ini. Ia merangkumi pengenalan, masalah kajian, 
objektif kajian,  metodologi kajian dan beberapa aspek asas yang lain. Secara 
umumnya, bab ini menggambarkan keseluruhan kajian ini secara ringkas.  
 
Bab pertama menceritakan tentang perkembangan Ilmu Qira’at dalam penulisan 
tafsir era Nawawi al-Bantani. Ia juga memfokuskan kepada sejarah kemunculan 
Ilmu Qira’at dan tokoh-tokoh yang terlibat di bidang qira’at dalam penulisan 
tafsir mereka.  
 
                                                 
18
 Sulaiman Masri (2005), Kaedah Penyelidikan dan Panduan Penulisan, Utusan Publication & 
Distributors Sdn. Bhd., Kuala Lumpur, h. 27. 
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Bab kedua akan mengupas tentang perjalanan kehidupan Nawawi al-Bantani dan 
seterusnya memperkenalkan karya beliau kepada pembaca.  
 
Bab ketiga membincangkan pengaruh al-Qira’at al-Mutawatirah dalam penulisan 
tafsir di Indonesia. Ia akan memfokuskan kepada bentuk-bentuk qira’at dan 
karya-karya yang dihasilkan yang mengandungi unsur-unsur qiraat.  
 
Bab keempat merupakan kandungan utama kajian. Ia merupakan analisis tafsir al-
Qira’at al-Mutawatirah dan kesannya terhadap pentafsiran surah al-Baqarah di 
dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid yang mengandungi 
perbezaan bacaan oleh Imam Qira’at. Bab ini juga akan menganalisis kesan 
perbezaan bacaan tersebut dari aspek pentafsiran al-Quran yang boleh memberi 
kesan yang besar dari sudut pemahaman makna lafaz dan shari‘ah serta akidah.  
 
Bab kelima adalah bab yang terakhir dari kajian ini yang merupakan ringkasan 
terhadap keseluruhan kajian ini dibuat. Ia mengandungi saranan, cadangan dan 
seruan agar umat Islam terus bersatu walaupun mempunyai identiti yang berbeza.  
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PENUTUP  
 
 
 Adalah diharapkan segala maklumat yang dikumpul melalui kajian penulis 
ini akan menambahkan lagi khazanah keilmuan Islam yang berkait dengan ilmu 
al-Quran khususnya mengenai Ilmu Qira’at. Penulis juga berharap dengan kajian 
ini dapat membangunkan minda masyarakat Islam tentang wujudnya bacaan 
qira’at yang pelbagai bagi mengelakkan kekeliruan di dalam melaksanakan ajaran 
Islam. 
 
 Ilmu Qira’at sebenarnya mampu mengembangkan lagi ilmu-ilmu lain yang 
berkaitan seperti tafsir al-Quran. Melalui tafsir al-Quran akan lahir perbezaan 
pendapat di kalangan ‘ulama yang akan  membawa kepada perbahasan yang lebih 
mendalam. Islam sebenarnya memiliki segala ramuan yang sempurna dalam 
menjaga maslahah manusia jika Islam itu dilaksanakan dengan penuh keilmuan 
dan berkesan dengan kaedah-kaedah yang selari dengan kehendak syari‘at.  
 
 Semoga hasil kajian penulis ini dikira amal ibadat oleh Allah S.W.T. dan 
ianya akan memberi manfaat kepada pembaca. Semoga cahaya Islam terus 
menyinari alam dengan limpahan ilmu dan rahmat Allah. 
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BAB 1 
 
PERKEMBANGAN ILMU QIRA’AT DI DALAM PENULISAN TAFSIR 
ERA NAWAWI AL-BANTANI 
 
 
 
 
 Kesedaran masyarakat tentang kepentingan menghayati ajaran Islam telah 
mendorong kepada penerokaan terhadap ilmu pengetahuan yang berteraskan 
Islam. Perkara asas terhadap penerokaan ilmu tersebut bermula dengan pengajian 
al-Quran. Bahkan lebih dari itu kesedaran dalam kalangan ibubapa menghantar 
anak-anak mereka belajar ilmu agama Islam sama ada di dalam mahu pun di luar 
negara telah menggalakkan lagi penyebaran syi’ar Islam dalam masyarakat.  
 
Di dalam penulisan bab ini, penulis cuba menyoroti sejarah tentang 
perkembangan ilmu-ilmu Islam dengan memberi tumpuan khusus kepada 
perkembangan Ilmu Qiraat. Pengamatan penulis pada kitab tafsir Marah Labid li 
Kashf Ma’na al-Quran al-Majid mendapati Nawawi al-Bantani telah 
memasukkan elemen-elemen Wujuh al-Qira’at dalam penulisan tafsir tersebut. Ini 
menunjukkan bahawa Ilmu Qira’at telah tersebar ke Nusantara melalui beberapa 
tokoh ‘ulama tempatan dan juga ‘ulama di peringkat antarabangsa. 
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1.1 Perkembangan Ilmu Qira’at di Hijaz Pada Zaman Nawawi al-Bantani 
 
 
Kota Mekah sememangnya terkenal sebagai pusat penyebaran ajaran 
Islam sejak zaman kebangkitan Nabi Muhammad s.a.w. lagi sehinggalah 
sekarang. Legasi ilmu yang diwarisi oleh para sahabat, tabi’in dan ulama-ulama’ 
seterusnya telah menggamit umat Islam di seluruh pelusuk dunia untuk mencari 
khazanah ilmu yang banyak tersimpan di sana. Tidak ketinggalan juga ulama’-
ulama’ di Nusantara begitu teruja untuk mendalami lagi ilmu berkaitan agama 
Islam di sana. Di kalangan mereka adalah seperti Kiai Haji Hasyim Asy’ari 
(1871-1947 M),
19
 Syeikh Ahmad Khatib Sambas, (1802-1863 M)
20
 Syeikh 
Muhammad Nafis bin Idris al-Banjari,
21
 Nawawi al-Bantani (1814-1897 M)
22
 dan 
ramai lagi. Walaupun orang Melayu dipercayai telah pergi ke Mekah untuk 
menuntut ilmu agama di sana sejak mereka beragama Islam, namun agak sukar 
untuk menentukan siapakah orang yang paling awal berbuat demikian.
23
  
 
Setelah menjejakkan kaki di bumi anbiya’ Makkah al-Mukarramah pada 
usia 15 tahun, Nawawi al-Bantani meneruskan perjalanan ilmiah bersama 
saudaranya yang bernama Tamim dan Ahmad ke Mekah untuk menunaikan 
                                                 
19
 Ibid., h. 234.  
20
 Wan Mohd. Shaghir Abdullah, Dewan Budaya, April 1993, h. 53.  
21
 Ibid., Julai 1993, h. 50.  
22
 Ibid., Ogos 1993, h. 51.  
23
 Mohammad Redzuan Othman (2005), Islam dan Masyarakat Melayu Peranan dan Pengaruh 
Timur Tengah, c. 1, Kuala Lumpur, Penerbit Universiti Malaya., h. 64. 
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ibadah haji dan menetap di sana lebih kurang 3 tahun.
24
 Dalam masyarakat 
melayu tradisional, gelaran haji memainkan peranan yang penting untuk 
menunjukkan ketokohan dan kewarakan seseorang ulama dalam menentukan 
kedalaman ilmu agama yang dimiliki.
25
 Dalam tempoh tersebut, Nawawi al-
Bantani telah tertarik dengan aktiviti keilmuan di sana dan kemudiannya beliau 
meneruskan hajat tersebut dengan belajar di Masjid al-Haram dan sekitarnya 
termasuklah Mesir dan Syria
26
 sehinggalah beliau berjaya menghasilkan beberapa 
kitab karangan beliau sendiri.  
 
 Di Mekah, walaupun terdapat ramai ulama’ yang menyampaikan 
pengajaran ketika itu, namun beliau telah memilih untuk berguru dengan al-
Sayyid Ahmad al-Dimyati, al-Sayyid Ahmad Zaini Dahlan dan Abdul Hamid al-
Daghastani.
27
 
  
 Walaupun tidak dinyatakan secara jelas kepada siapakah Nawawi al-
Bantani mengambil Ilmu Qira’at, namun dari pengamatan penulis terhadap 
gurunya iaitu Sayyid Ahmad Zaini Dahlan, beliau merupakan seorang penghafaz 
al-Quran yang baik dan menguasai bacaan Qira’at Tujuh. Beliau juga turut 
menghafaz Kitab al-Shatibiyyah dan al-Jazariyyah yang merupakan kitab yang 
                                                 
24
 Samsul Munir Amin (2009), Sayyid Ulama Hijaz Biografi Syaikh Nawawi al-Bantani, c.2, 
Yogyakarta: Pustaka Pesantren, h. 20. 
25
 Mohammad Redzuan Othman (2005),op.cit., h. 63. 
26 Peter Riddell (2001), Islam and the Malay-Indonesian World, Singapura, Horizon Books, h. 
193. 
27
 Suwito dan Fauzan (2003), Sejarah Pemikiran Para Tokoh Pendidikan, Bandung: Penerbit 
Angkasa, h. 290. 
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amat penting untuk menguasai Ilmu Qira’at. Bahkan beliau telah memerintahkan 
sekumpulan qari untuk mengajar ilmu ini agar tidak hilang.
28
 
 
 Bermula dari guru beliau, penulis berpendapat Nawawi al-Bantani belajar 
Ilmu Qira’at dan seterusnya menulis ilmu tersebut di dalam kitab tafsir beliau. 
Tambahan pula, karya beliau iaitu Nur al-Zalam telah menyebut bahawa ia 
merupakan karya ulasan dari Nazam ‘Aqidah al-‘Awwam oleh Syaikh Ahmad 
Marzuqi.
29
 Kedua ulama ini dilihat telah mempunyai hubungan walaupun dalam 
bentuk penulisan karya di mana Syaikh Ahmad Marzuqi merupakan guru qiraat di 
Masjid al-Haram.
30
  
 
  Kecemerlangan dan kemasyhuran ulama’ yang mengajar di Masjid al-
Haram diteruskan lagi oleh beberapa ulama’ dari Nusantara yang lain. Pada akhir 
abad ke-19 dan awal abad ke-20, lahir seorang ulama’ dari Tanah Melayu yang 
terkenal iaitu Syeikh Ahmad Khatib bin Abdul Latif al-Minangkabawi. Beliau 
banyak mempengaruhi pemikiran pelajar-pelajar Melayu yang belajar di sana.
31
   
    
 Situasi pendidikan Islam di Mekah sesungguhnya telah memberi kesan 
yang amat besar terhadap perubahan iklim pengajian di nusantara. Jarak yang jauh 
bukanlah  halangan bagi mereka yang ingin menuntut ilmu di sana. Bahkan situasi 
                                                 
28
 Abu Bakr Shato’ al-Dimyati, Nafhah al-Rahman fi Ba’d Manaqib al-Sayyid Ahmad Bin Zaini 
Dahlan Maktabah Makkah al-Mukarramah, h. 7. 
29
 Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi al-Syafi’e (2008),  Nur al-Zalam Syarh ‘ala Manzumah 
‘Aqidah al-‘Awwam, Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, h. 7. 
30
 Muhammad Makki bin Abi Talib al-Qaysi (2007), op. cit. h. 77. 
31
 Ibid. 
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penerokaan ilmu di bumi anbiya’ ini diteruskan lagi oleh generasi yang ada pada 
hari ini walaupun telah mengalami banyak perubahan dan perbezaan dari sudut 
pengajaran dan pembelajaran serta kemudahan yang ada.   
 
1.2 Perkembangan Ilmu Qira’at di Indonesia 
 
 Kedudukan Indonesia di kalangan masyarakat antarabangsa begitu popular 
membolehkannya mudah untuk menerima kedatangan pengaruh luar.
32
 Kehadiran 
banyak pengaruh luar menyebabkan corak pendidikan berlaku mengikut 
perkembangan semasa penaklukan tersebut. Sejarah pendidikan Islam di 
Indonesia bermula sejak kedatangan agama Islam, iaitu kira-kira pada abad ke-12 
Masihi.
33
 Secara umumnya, ahli sejarah sependapat bahawa agama Islam mula 
memasuki Indonesia melalui pulau Sumatera, bahagian utara daerah Acheh. 
Kedatangan pedagang Arab ke Sumatera bukan hanya semata-mata untuk 
berniaga, bahkan mereka membawa bersama al-Quran untuk disebarkan 
kandungannya kepada penduduk tempatan.
34
 Secara umumnya ahli sejarah 
bersetuju bahawa agama Islam masuk ke daerah Acheh melalui perjalanan yang 
dilakukan oleh Marco Polo.
35
 Dalam perjalanan pulang dari Tiongkok, beliau 
telah singgah di Acheh pada tahun 1292M. Di Perlak, beliau mendapati rakyatnya 
telah beragama Islam. Begitu juga dengan perjalanan Ibn Batuta (725H-1325M), 
                                                 
32
 J.D. Legge (1981), Indonesia, Osman bin abdul Rashid (terj.), c. 2, Kuala Lumpur, Dewan 
Bahasa dan Pustaka, h. 77.  
33
 Haji Mahmud Yunus (1979), Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, c. 2, Jakarta, h. 10.  
34
 Ibid. 
35
 Ibid., h. 11.  
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beliau telah singgah di Pase. Pada masa itu Pase telah menjadi kerajaan Islam di 
bawah perintah raja yang bernama al-Malik al-Zahir. 
  
 Dengan keterangan ini, ahli sejarah berpendapat bahawa agama Islam 
memasuki Indonesia melalui daerah Acheh. Dari daerah inilah agama Islam mulai 
berkembang ke tempat-tempat lain seperti Melaka dan Sumatera Barat 
(Minangkabau). Dari situ pula Islam berkembang ke Sulawesi, Ambon dan 
Filipina. Kemudian Islam seterusnya tersebar ke Jawa Timur, Jawa Barat dan 
Banten sehinggalah ke seluruh kepulauan Indonesia.
36
    
  
 Pendidikan Islam pada zaman ini pada awalnya berlaku secara tidak 
langsung. Kedatangan pedagang Islam bukan sahaja membawa barang dagangan, 
bahkan bersama mereka al-Quran untuk disebarkan isi kandungan ajaran Islam 
kepada masyarakat tempatan. Sambil berdagang mereka turut menyebarkan 
agama Islam kepada orang di sekelilingnya.
37
 Pendidikan yang diberikan secara 
tidak formal oleh pedagang adalah seperti berlaku sopan santun, ramah-tamah, 
tulus ikhlas, amanah dan kepercayaan, pengasih dan pemurah, jujur dan adil, 
menepati janji serta menghormati adat istiadat anak negeri. Perbuatan ini secara 
tidak langsung telah menarik minat masyarakat tempatan untuk mendekati 
golongan pedagang. Peluang ini digunakan dengan sebaiknya oleh mereka untuk 
memperluaskan ajaran Islam seperti mengucap dua kalimah shahadah. Mereka 
menyebarkan Islam tidak mengira tempat, ketika menunggu kapal berlabuh, 
                                                 
36 Ibid. 
37
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ketika jamuan, di pasar-pasar dan sebagainya.
38
 Begitulah mereka memberikan 
didikan dan ajaran Islam dengan menggunakan uslub yang mudah sehingga 
mudah diterima oleh penduduk tempatan sesuai dengan firman Allah S.W.T.: 
                             
                        
           
“serulah ke jalan Tuhanmu (wahai Muhammad) dengan 
hikmat kebijaksanaan dan nasihat pengajaran yang baik, 
dan berbahaslah dengan mereka (yang engkau serukan itu) 
dengan cara yang lebih baik; Sesungguhnya Tuhanmu Dia 
lah jua yang lebih mengetahui akan orang yang sesat dari 
jalannya, dan Dia lah jua yang lebih mengetahui akan 
orang-orang yang mendapat hidayah petunjuk”. 
Surah al-Nahl (16): 125 
 
 Meskipun tidak ada undang-undang wajib belajar, namun anak-anak lelaki 
mahupun perempuan yang berumur tujuh tahun harus dihantar ke pusat pengajian 
al-Quran di tempatnya atas kehendak orang tuanya sendiri.
39
 Perkara ini seolah-
olah menjadi satu kelaziman dalam kalangan ibubapa untuk menghantar anak-
anak mereka mempelajari ilmu asas tentang Islam. Namun terdapat juga dalam 
kalangan ibubapa yang berkebolehan untuk mengajar sendiri anak-anak mereka. 
Ramai dalam kalangan ulama’ Nusantara memulakan pengajian mereka di usia 
yang masih kecil samada melalui ibubapa mereka ataupun di pusat pengajian 
yang berhampiran tempat mereka tinggal. Kemudian meneruskan pengajian 
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mereka di pesantren atau pondok. Bagi mereka yang berkemampuan, penerokaan 
ilmu tentang Islam diteruskan lagi ke luar negeri terutamanya ke Timur Tengah.  
 
 Sorotan ringkas daripada sejarah ini menggambarkan tentang asas 
pendidikan Islam iaitu al-Quran. Bermula dari pendidikan asas inilah lahirnya 
ilmu-ilmu lain yang berkaitan dengan al-Quran seperti Ilmu Tajwid yang 
bertujuan untuk memperelokkan lagi bacaan al-Quran dan Ilmu Tafsir yang 
bertujuan untuk mendalami maksud kandungan al-Quran. Kemudian ilmu-ilmu 
ini terus berkembang sehingga melibatkan kaedah-kaedah bacaan yang dikaitkan 
dengan Ilmu Qira’at. 
  
 Serentak dengan kedatangan agama Islam ke Nusantara, ilmu al-Quran 
telah di pelajari untuk mengetahui ajaran Islam yang lebih lengkap. Istana 
menjadi tempat muzakarah masalah-masalah berkaitan ilmu pengetahuan Islam, 
menjadi tempat penterjemahan dan penyalinan kitab-kitab. Matapelajaran al-
Quran menjadi salah satu matapelajaran di peringkat dasar pengajian di samping 
matapelajaran bahasa arab dan ibadah.
40
 Sistem pengajian bagi setiap umat Islam 
adalah sama dengan sistem pengajian di negara Islam yang lain iaitu pengajian al-
Quran menjadi teras kepada sistem pengajian tersebut. Peringkat awal pengajian 
al-Quran bermula dengan mengenali huruf-huruf Hijaiyyah, menghafaz surah-
surah pendek beserta tajwid yang diperlukan untuk bacaan dalam solat.
41
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 Musyrifah Sunanto (2005), Sejarah Peradaban Islam Indonesia, Jakarta, PT RajaGranfindo 
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Pelajaran al-Quran pada peringkat asas dikenali dengan Ilmu Tajwid. Ia 
merupakan satu ilmu yang membahaskan kalimah al-Quran dari sudut sebutan 
yang tepat bagi huruf sama ada makhrajnya ataupun sifatnya
42
 seperti idgham
43
 
dan izhar,
44
 mad dan qasr,
45
 tafkhim
46
 dan tarqiq.
47
  Dengan mempelajari Ilmu 
Tajwid, masyarakat telah terdedah dengan Ilmu Qira’at secara tidak langsung. Ini 
kerana Ilmu Tajwid adalah berhubung secara langsung dengan asas-asas Ilmu 
Qira’at.48   Ilmu Qira’at yang telah datang melalui Ilmu Tajwid ke Indonesia 
adalah berdasarkan tariq qiraat Imam Hafs
49
 yang mengambil sanad daripada 
gurunya Imam ‘Asim.50 Ini kerana Imam ‘Asim adalah merupakan orang Quraysh 
                                                 
42
 Muhammad Mahmud ‘Abd. al-‘Alim (t.t.), Ahkam al-Tajwid wa Fadail al-Quran, c.14, 
Kaherah, Syarikah al-Syamarli, h. 9.  
43
 Idgham ialah memasukkan bunyi huruf yang sukun ke dalam huruf yang berbaris seolah-olah 
menjadi satu huruf  yang bertasydid, lihat ibid., h. 27.  
44
 Izhar ialah menyebut huruf dari tempat keluarnya secara jelas dan nyata tanpa dengung, lihat 
ibid., h. 23.  
45
 Mad ialah memanjangkan sebutan huruf ketika bertemu dengan huruf Mad yang bersambung 
dengan huruf hamzah atau sukun iaitu sebanyak dua, empat atau enam harakat,  manakala Qasr 
dikhususkan kepada hanya bacaan yang melibatkan panjang suara sebanyak dua harakat sahaja, 
lihat Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), Taqrib al-Ma’ani fi 
Sharh Hirz al-Amani fi al-Qira’at al-Sab’, al-Madinah al-Munawwarah: Dar al-Zaman, c. 2, h. 66-
73.  
46
 Tafkhim dari sudut bahasa bermaksud gemuk atau tebal, dari sudut istilah bermaksud ibarat 
kekuatan masuk pada bunyi huruf sehingga bunyinya memenuhi mulut. Ia berlaku kepada huruf 
tertentu sahaja di dalam sebutan huruf hijaiyyah dan mempunyai syarat-syarat yang khusus. Lihat 
Haji ‘Abdul Qadir Leong (1997), Ikhtisar Tajwid al-Quran Rasm’Uthmani, c. 1, Kuala Lumpur, 
Pustaka Salam Sdn. Bhd., h. 30.  
47
 Tarqiq dari sudut bahasa bermaksud kurus atau nipis, dari sudut istilah bermaksud keadaan yang 
nipis atau lemah pada bunyi huruf  dan tidak memenuhi mulut ketika menyebutnya. Lihat ibid.,h. 
31, lihat juga Ahmad Mahmud ‘Abd. Al-Sami’ al-Syafi’e (2000), al-Wafi fi Kaifiyah al-Quran al-
Karim bi Riwayah Hafs ‘an ‘Asim al-Kufi, c. 1, Bayrut, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 97.  
48
 Fadl Hasan ‘Abbas (2008), al-Qiraat al-Quraniyyah wa Ma Yata’allaqu Biha, c. 1, Amman, 
Dar al-Nafais, h. 329.  
49
 Imam Hafs merupakan rawi kepada qira’at Imam ‘Asim, kaedah bacaannya banyak digunakan 
hampir di seluruh Nusantara dan Asia. Nama sebenar beliau ialah Hafs bin Sulaiman bin al-
Mughirah bin Abi Daud al-Asadi al-Kufi. Lihat  ibid., h. 106.  
50
 Khadijatus Shalihah, M.A. (1983), Perkembangan Seni Baca al-Quran dan Qira’at Tujuh di 
Indonesia, c. 1, Jakarta, Pustaka Alhusna, h. 67. Imam ‘Asim merupakan salah seorang Imam 
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sama seperti Nabi Muhammad s.a.w. yang fasih berbahasa Arab.
51
 Sabda nabi 
s.a.w.:”  
 ديب ،داضلاب قطن نم حصفأ انأأشيرق نم ني  
“Aku adalah orang yang paling fasih mengucapkan 
huruf Dad, bahkan aku adalah dari kaum Quraisy”.   
 
Kebanyakan kaedah tajwid adalah bertepatan dengan kebanyakan kaedah 
bacaan imam-imam qira’at.52 Perkara yang menjadi ijmak Ahli Qurra’ ialah sifat 
huruf dan tempat keluar huruf iaitu makhraj huruf. Walaupun terdapat perbezaan 
tentang bilangan kedua-duanya, namun sebutannya adalah sama dan tiada 
perbezaan kesemua Qurra’.53 Dengan memahami Ilmu Tajwid, masyarakat akan 
dapat membaca al-Quran dengan lebih tepat dari sudut hukum tajwid dan dapat 
menghindar dari kesalahan ketika membacanya.
54
 Di sini dapat dirumuskan 
bahawa Ilmu Qira’at telah berkembang di Nusantara melalui pengajian Ilmu 
Tajwid.  
 
 Setelah masyarakat mampu menguasai Ilmu Tajwid, mereka berkeinginan 
pula untuk mendalami isi kandungan al-Quran. Isi kandungan al-Quran dipelajari 
melalui Ilmu Tafsir. Walaupun tidak diketahui dengan tepat bilakah Ilmu Qira’at 
mula memasuki kepulauan Indonesia, namun ilmu ini mempunyai hubungan yang 
                                                                                                                                     
Qira’at Tujuh. Nama beliau ialah ‘Asim bin Abi Najud. Lihat Abdul Fattah al-Qadi (t.t), Tarikh al-
Qurra’ al-‘Asyarah wa Ruwatihim  wa Tawatur Qiraatuhum wa Manhaj Kullu fi al-Qira’ah, 
Kaherah: Maktabah al-Kaherah, h. 27.    
51
 Ibid. 
52
 Fadl Hasan ‘Abbas (2008), op.cit., h. 329. 
53
 Ahmad bin Muhammad bin ‘Ali al-Jazari ( 1992), Sharh Tayyibah al-Nashr fi al-Qira’ah al-
’Ashar, Syaikh ‘Ali Muhammad al-Diba’ (ed), Kaherah, h. 23-24. Lihat juga  Mohd Rahim Jusoh 
(2001), Pengenalan Ilmu Qira’at, Selangor, Mahsuri Timur Sdn. Bhd. C. 2, h. 227. 
54
 Muhammad Mahmud ‘Abd. al-‘Alim (t.t.), op.cit., h. 9.  
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kuat dengan Ilmu Tafsir. Hubungan ini dijelaskan lagi oleh Manna’Qattan yang 
mengambil kata-kata dari Ibn Hayyan di dalam mentakrifkan Ilmu Tafsir sebagai 
ilmu yang membahaskan tentang kaedah-kaedah menyebut lafaz al-Quran yang 
merujuk kepada Ilmu Qira’at.55 Untuk mentafsir sesuatu ayat dari al-Quran, 
seseorang itu juga perlu memiliki pengetahuan yang luas tentang ilmu yang 
berkaitan dengan al-Quran seperti Ilmu Qira’at sebagaimana yang telah 
digariskan oleh Manna’ Qattan sebagai kriteria yang perlu ada bagi seseorang 
mufassir.
56
  
 
 Perkembangan Ilmu Tafsir berlaku begitu cepat. Dalam Serat Chentini 
(naskhah Klasik Jawa), mempunyai maklumat yang lebih terperinci tentang kitab-
kitab yang dipelajari di pesantren.
57
 Terdapat  dua puluh kitab yang berbeza, enam 
kitab fiqh (termasuk Taqrib dan Idah), sembilan kitab akidah termasuk kitab 
pengantar al-Samarqandi dan dua karya al-Sanusi yang terkenal dengan 
kepelbagaian syarahnya), dua kitab tafsir (Jalalayn dan Baidawi) dan tiga kitab 
tasawuf termasuk Ihya’ ‘Ulum al-Din dan al-Insan al-Kamil oleh ‘Abd. al-Karim 
al-Jili.
58
 Keterangan ini menunjukkan di Jawa telah dipelajari dua kitab tafsir yang 
terkenal di dalam bahasa arab iaitu Tafsir Jalalayn dan Baidawi yang diajar 
bersama dengan kitab lain di bidang fiqh, akidah dan tasawuf.
59
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 Manna’ Qattan (1998), Mabahith fi ‘Ulum al-Quran, c. 35, Bayrut, Muassasah al-Risalah, h. 
302-303.  
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 Kitab tafsir karangan ulama Nusantara berbahasa Arab-Melayu adalah 
karangan ulama Aceh Abdul Rauf al-Singkili bertajuk Tarjuman al-Mustafid yang 
lengkap 30 juz al-Quran. Sebelum itu hanya terdapat Tafsir Surah al-Kahfi oleh 
Hamzah Fansuri dan Syamsuddin al-Sumatrani melalui Tafsir al-Kazim.
60
 
Walaupun ‘Abdul Rauf al-Singkili tidak menyebut tahun penyelesaian kitabnya 
ditulis, namun Riddell mencatitkan bahawa kitab ini telah dibukukan sekitar tahun 
1675.
61
 Namun begitu, terdapat beberapa dakwaan oleh sarjana barat seperti 
Snouck Hurgronje dan Rinkes yang mengatakan bahawa karya tersebut adalah 
saduran dan terjemahan daripada kitab tafsir Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil 
karangan al-Baydawi.
62
 Hakikatnya, dakwaan ini ternyata silap apabila beberapa 
sarjana seperti Riddell telah membuktikan bahawa kitab ini bukanlah hasil 
terjemahan karya al-Baydawi, sebaliknya Syeikh Abdul Rauf telah menghasilkan 
karya yang berbeza dari karya al-Baydawi melalui dua cara; pertama, beliau telah 
menggunakan Tafsir Jalalyn pada beberapa bahagian karyanya sebagai sumber 
utama rujukan beliau. Kedua, beliau menjadikan Tafsir Jalalayn sebagai rujukan 
utama, kemudian seoarang murid beliau iaitu Da’ud Rumi telah menyelitkan 
beberapa maklumat sabagai bahan bacaan yang turut memetik daripada tafsir al-
Baydawi, al-Khazin di samping beberapa sumber lain termasuk Tafsir Jalalayn.
63
  
 
Perbezaan ketara tafsir ini berbanding tafsir-tafsir lain sezamannya ialah  
terdapatnya elemen-elemen Ilmu Qira’at di dalamnya. Selain mentafsirkan ayat 
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al-Quran, beliau turut membahaskan kaedah bacaan oleh imam-imam qira’at 
terhadap sesuatu ayat, kemudian mentafsirkan ayat tersebut hasil dari perbezaan 
bacaan oleh imam-imam qira’at tersebut.64 Kehadiran elemen-elemen Ilmu 
Qira’at di dalam tafsir ini telah membuktikan bahawa Ilmu Qira’at telah meresap 
masuk ke alam nusantara melalui pengajian Ilmu Tafsir yang berpangkal daripada 
pengajian al-Quran. Kitab ini merupakan kitab yang paling awal peredarannya di 
wilayah Melayu-Indonesia.
65
    
 
 Di wilayah Jawa pula, muncul Nawawi al-Bantani dengan kitab tafsirnya 
bertajuk Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid pada tahun 1880 yang 
ditulis dengan bahasa Arab.
66
 Riddell mencatatkan bahawa karya ini siap 
dihasilkan pada tahun 1886 setelah mendapat pengiktirafan dari tokoh sarjana di 
Mekah dan Mesir yang kemudiannya diterbitkan di sana dan tersebar di 
kebanyakan tempat di Timur Tengah dan Asia Tenggara.
67
 Kitab tafsir ini juga 
turut mengandungi elemen-elemen Ilmu Qira’at.68 Kitab ini menjadikan kitab al-
Tafsir al-Kabir karangan Fakhr al-Din al-Razi sebagai rujukan utama
69
 di 
samping kitab-kitab tafsir lain seperti Tafsir Jalalayn, Irshad al-‘Aql al-Salim 
oleh Abu al-Su’ud al-‘Imadi, Tafsir al-Siraj al-Munir oleh al-Khatib al-Syarbini, 
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Tanwir al-Miqbas dari Tafsir Ibn, ‘Abbas dan lain-lain lagi.70 Elemen-elemen 
Ilmu Qira’at yang dibahaskan di dalamnya telah membuktikan bahawa Ilmu 
Qira’at telah memasuki bumi nusantara melalui pengajian Ilmu Tafsir yang 
bertitik tolak dari pengajian al-Quran.  
 
Kehadiran banyak karya tafsir telah membuka minat ulama’ seterusnya 
untuk meneruskan tradisi penulisan tafsir seperti Mahmud Yunus, Haji Ilyas 
Muhammad Ali dan H.M. Kasim Bakry.
71
 
 
1.3 Pengaruh Ulama’ Hijaz Terhadap Ulama’ Nusantara Dalam Ilmu 
Qira’at 
 
Peranan Mekah sebagai pusat perkembangan pendidikan telah menarik 
minat umat Islam di segenap pelusuk dunia. Mereka bukan hanya pergi ke sana 
untuk menunaikan ibadah haji, bahkan lebih dari itu untuk mendalami ilmu agama 
Islam. Mereka menetap di sana bertahun-tahun lamanya bagi tujuan tersebut.  
 
Kedatangan pedagang Arab ke Tanah Melayu dengan membawa bersama 
ajaran tauhid telah menyemarakkan lagi keinginan masyarakat tempatan untuk 
mempelajari Islam secara langsung di Tanah Arab. Beberapa peristiwa yang 
berlaku seperti kedatangan utusan dari seorang Syarif Makkah yang singgah di 
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Malabar bagi tujuan penyebaran agama Islam.
72
 Begitu juga di Acheh, Islam 
dikatakan dibawa masuk oleh utusan Syarif Makkah dahulu iaitu Syaikh Abdullah 
Arif yang datang dari Tanah Arab. Muridnya yang bernama Burhanuddin 
menyebarkan ajaran agama Islam di Sumatera Barat, Pariaman. Maulana Malik 
Ibrahim yang merupakan pelopor utama penyebaran Islam di Tanah Jawa, juga 
dikenali dengan Maulana Maghribi, dikatakan telah datang dari Kasyan (Parsi) 
yang berketurunan Nabi Muhammad s.a.w., keturunan Sayid, salasilah  daripada 
Ali Zainal Abidin cucu Saidina ‘Ali bin Abi Talib.73  
 
Rentetan beberapa peristiwa sejarah ini, membuktikan pengaruh ulama’ 
dari Mekah telah meresapi ke dalam naluri masyarakat tempatan untuk 
mendalami Islam. Peranan orang Arab amat besar dan tidak dapat disangkal lagi 
dalam menyebarkan agama Islam.
74
 Penyebaran agama Islam telah melahirkan 
hubungan mesra dalam kalangan penduduk tempatan dan Tanah Arab. Pengaruh 
dari Tanah Arab bukan sahaja meresapi ke dalam masyarakat biasa, bahkan turut 
meresap ke dalam golongan pemerintah. Ini terbukti apabila Acheh yang 
diperintah oleh raja-raja perempuan berkahwin dengan orang Arab lalu ditabal 
menjadi raja. Begitu juga beberapa hulubalang di Acheh adalah dari kalangan 
berketurunan Arab.
75
 Raja Pasai iaitu Merah Silu (1261-1289) telah memeluk 
agama Islam dengan menukar namanya kepada Sultan Malik al-Salih hasil usaha 
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dakwah yang dilakukan oleh Syaikh Ismail al-Siddiq.
76
 Beliau telah 
memperkenalkan Pasai dengan aliran mazhab Syafie, kerana pemerintah Mekah 
ketika itu berpegang kepada mazhab tersebut.
77
     
 
 Dalam masyarakat tradisional, bentuk pendidikan awal yang diberikan 
kepada anak-anak ialah berasaskan kepada pengajian al-Quran.
78
 Walaupun 
terdapat pendidikan aliran vernakular yang diperkenalkan oleh penjajah, kelas 
pengajian al-Quran dan ilmu-ilmu lain amat terhad. Peluang mereka untuk 
mendalami ilmu Islam di peringkat yang lebih tinggi hanya terdapat di luar negeri 
khususnya Timur Tengah.
79
  Keinginan untuk mendalami Islam telah mendorong 
beberapa ulama nusantara untuk pergi ke Mekah bagi memahami ajaran Islam 
secara langsung daripada ulama’ di sana.  
 
Beberapa tokoh ulama tempatan telah terpengaruh dengan suasana 
keilmuan di Hijaz. Keinginan untuk mendalami ilmu agama Islam telah 
menyebabkan ramai dalam kalangan mereka berhijrah ke sana. Penghijrahan ini 
juga didorong oleh kewujudan kuliah-kuliah agama yang dikendalikan oleh ulama 
Hijaz tanpa ada batasan dan sekatan sebagaimana di tanah air.  
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Walaupun tidak dinyatakan secara khusus pengajian Ilmu Qira’at oleh 
ulama Nusantara, namun tempoh kehadiran mereka yang lama di Makkah untuk 
mempelajari ilmu-ilmu berkaitan pengajian al-Quran memadai untuk mengatakan 
bahawa mereka juga mempelajari seni bacaan al-Quran, hafazan al-Quran, 
pengajian tafsir dan juga Ilmu Qira’at di sana. Adalah janggal sekiranya mereka 
ke sana dalam tempoh yang lama hanya untuk mempelajari bacaan al-Quran 
sahaja sedangkan mereka telah pun mempunyai kemahiran tersebut semenjak usia 
yang kecil lagi.  
 
 Al-Sayyid Ahmad bin al-Sayyid Ramadan bin Mansur bin al-Sa’id 
Muhammad bin Syams al-Din Muhammad Marzuqi merupakan seorang imam 
yang warak dan zuhud. Beliau lahir pada 1205 Hijrah beliau merupakan guru 
qira’at di Masjid al-Haram dan memiliki hasil karya yang masyhur seperti Matan 
‘Aqidah al-‘Awwam wa Sharhuha, Tahsil Nail al-Maram, Sharh Musamma bi 
Tashil al-Azhan’ala Matan Taqwim al-Lisan fi al-Nahw li al-Khawarizmi al-
Baqali, al-Fawaid al-Marzuqiyyah Sharh ’ala al-Ajrumiyyah. Beliau juga 
mempunyai ramai murid dalam Ilmu Qira’at seperti Ahmad Dahman, al-Sayyid 
Ahmad Dahlan, Syaikh Tahir al-Tikrari, Syaikh Ahmad al-Hilwani yang 
merupakan guru qiraat di Sham dan ramai lagi. Beliau meninggal pada tahun 
1262 Hijrah di Mekah.
80
 
 
                                                 
80
 Muhammad Makki bin Abi Talib al-Qaysi (2007), al-Kasyf ‘an Wujuh al-Qira’ah al-Sab’a wa 
‘Ilalaha wa Hujajiha, al-Syaikh ‘Abd. al-Rahim al-Tarhuni (ed.) j.1, Kaherah: Dar al-Hadith, h. 
77. 
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Kiai Haji Ahmad Dahlan (1868-1923) telah dididik oleh orang tuanya 
sendiri dan diberi pelajaran agama seperti lazimnya pada waktu itu.
81
 Nama asal 
beliau ialah Muhammad Darwish. Setelah dewasa, beliau telah disuruh oleh 
ayahnya  ke Makkah untuk menunaikan ibadat haji. Dengan bantuan kakaknya, 
beliau dapat tinggal di Makkah beberapa tahun lamanya untuk mendalami tentang 
Islam seperti seni membaca al-Quran, ilmu tafsir al-Quran, tawhid, ilmu fiqh, 
mistik (tasawuf) dan ilmu falak.
82
 Beliau merupakan murid kepada Sayyid Ahmad 
Marzuqi yang merupakan guru qiraat di Masjid al-Haram pada ketika itu.
83
  
 
 Ketika pulang ke tanah air, beliau telah menukar namanya kepada Haji 
Ahmad Dahlan. Beberapa tahun kemudian beliau mendapat kesempatan lagi 
untuk menunaikan ibadah haji. Dalam masa yang sama beliau di sana. Beliau 
telah mendalami lagi pengetahuannya dalam bidang agama khususnya pengajian 
berkaitan al-Quran dan Qira’at.84 Pengajian berkaitan ilmu al-Quran di sana telah 
mendorong beliau mendirikan sekolah Muhammadiyah dengan menerapkan 
kurikulum pengajian al-Quran.
85
 
   
 Syaikh Muhammad Zain bin Faqih Jalaluddin al-Ashi adalah ulama’ yang 
berasal dari tanah besar Acheh. Keturunannya terkenal sebagai ulama yang 
                                                 
81
 G.F. Pijper (1984), Beberapa Studi Tentang Sejarah Islam di Indonesia 1900-1950, Prof. Dr. 
Tudjimah, Dra. Yessy Augusdin (terj.), c.1, Indonesia, Penerbit Universitas Indonesia, h. 110-111. 
82
 Ibid, h. 111.  Lihat juga Solichin Salam (1963), K.H. Ahmad Dahlan Reformer Islam Indonesia, 
Jakarta: Penerbit Djajamurni, h. 21-22. 
83
 Muhammad Makki bin Abi Talib al-Qaisi (2007), op.cit., h. 77. 
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 G.F. Pijper (1984), op.cit., h. 111.  
85
 H. Muhammad Syamsu As ( 1999), Ulama Pembawa Islam di Indonesia, Jakarta: Penerbit 
Lentera, h. 286. 
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meninggalkan beberapa buah karya dan merupakan guru-guru yang berjasa 
kepada masyarakat Acheh. Beliau mendapat pendidikan asas secara tradisional 
dari ayahnya sendiri dan dari ulama-ulama terkenal di Acheh. Kemudian syaikh 
Muhammad Zain melanjutkan pelajarannya ke Makkah. Di antara guru-gurunya 
semasa di Mekah ialah Syaikh Muhammad Sa’id, Syaikh Abdul Ghani bin al-
‘Alim Muhammad Hilal, Syaikh Ahmad al-Farisi dan Syaikh Ahmad Durrah. 
Dalam bidang pengajian al-Quran beliau telah menghasilkan karya bertajuk 
Faraid al-Quran, namun tidak dapat dipastikan tarikh penghasilan karya ini.
86
  
 
Syaikh Abd al-Rauf bin Ali al-Fansuri (1024H/1615M) merupakan ulama 
keturunan dari tanah besar Acheh. Beliau melanjutkan pelajaran ke Mekah dan 
berguru dengan beberapa ulama di sana di antaranya Syaikh Qadi Shatari dan 
Syaikh Muhammad Arif. Pengajian beliau di Makkah telah menghasilkan karya 
yang terkenal iaitu Tarjuman al-Mustafid yang merupakan karya tafsir al-Quran 
yang pertama dalam bahasa melayu. Karya ini menonjolkan kemahiran Syaikh 
Abd al-Rauf dalam bidang pengajian tafsir al-Quran. Kahadiran Ilmu Qiraat di 
dalamnya membuktikan bahawa pengajian al-Quran dari ulama Hijaz telah 
mempengaruhi beliau untuk menghasilkan sebuah karya yang berkaitan dengan 
ilmu tersebut hasil dari pengajian di sana.
87
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 Wan Mohd. Shaghir Abdullah (1995), Koleksi Karya Ilmiah Hj. Wan Mohd. Shaghir Abdullah 
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  Syaikh Ismail bin Abd al-Mutalib al-Ashi merupakan seorang ulama 
berasal dari Acheh. Beliau mendapat pendidikan asas di Acheh, namun tidak 
dapat dipastikan dengan jelas tempat dan tempoh pengajian beliau di sana. Beliau 
kemudiannya melanjutkan pengajian ke Mekah. Di sana beliau telah berguru 
dengan ulama dari Nusantara seperti Syaikh Ahmad al-Fatani, Syaikh Muhammad 
bin Ismail al-Fatani, Syaikh Wan Ali bin Abd- al-Rahman al-Kalantani. Selain 
berguru dengan ulama dari Nusantara, beliau juga berguru kepada ulama yang 
berasal dari Hijaz iaitu Sayyid Ahmad bin Zaini Dahlan, Syaikh Muhammad bin 
Sulaiman Hasbullah al-Makki dan ramai lagi. Pengajian dalam bidang al-Quran 
bersama ulama Hijaz telah melahirkan beberapa karya yang berkaitan dengan 
disiplin ilmu tersebut samaada yang ditashih atau dihasilkan oleh beliau sendiri. 
Di antara karya yang ditashih ialah Faraid al-Quran tanpa menyebut nama 
pengarang dan karya beliau sendiri Tukhfah al-Ikhwan fi Tajwid al-Quran yang 
diselesaikan pada waktu Duha hari Jumaat bulan Jamad al-Awwal 1311H/1893M. 
Cetakan pertama oleh Matba’ah al-Miriyah al-Kainah, Mekah,1311H/1893M.88  
 
Syaikh Ahmad Khatib Sambas memang terkenal di kalangan pengamal 
tarekat Qadariyah di peringkat antarabangsa pada zamannya.
89
 Beliau dikatakan 
telah pergi menuntut ilmu di Makkah sejak kecil lagi.
90
 Bahkan ada yang 
mengatakan beliau ke sana ketika berusia 19 tahun dengan dibawa oleh Syaikh 
Daud Abdullah Fatani yang seterusnya menjadi anak angkat dan murid ulama 
                                                 
88
 Ibid., h. 170. Majalah Dakwah, September 1993, h. 51-53. 
89
 Ibid, h. 24, di bawah tajuk Syekh Ahmad Khatib Sambas, diterbitkan di dalam majalah Dewan 
Budaya, April 1993, h. 52.  
90
 Ibid,h. 25.  
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besar itu. Selain berguru dengan Syaikh Daud bin Abdullah Fatani, beliau turut 
berguru dengan Syaikh Uthman al-Dimyati dan Syaikh Abdul Ghani al-Jawi. 
Selain itu, beliau juga berguru dengan Muhammad Salih al-Rais, Syaikh Umar 
Abdur Rasul mufti Mekah dan Syeikh Abdul Hafiz al-Ajami.
91
 Beliau juga turut 
menghadiri majlis pengajian berkaitan ilmu al-Quran dengan Sayyid Ahmad 
Marzuqi, Mufti  Maliki
92
 dimana beliau merupakan guru qiraat di Masjid al-
Haram.
93
      
 
 Syaikh Mahfuz bin Abdullah al-Tarmusi dilahirkan di kampung Tarmus, 
wilayah Jawa Tengah. Beliau telah berguru kepada beberapa ulama Jawa 
termasuk ayahnya sendiri. Beliau meneruskan pengajian ke Mekah dan beguru 
kepada beberapa ulama dalam pelbagai bidang ilmu di Masjid al-Haram seperti 
Sayyid Bakri Syatta, Syaikh Muhammad Sa’id Babasil, Sayyid ‘Abdul-Bari 
Ridwan dan ramai lagi. Dalam Ilmu Qira’at, beliau telah berguru kepada Syaikh 
Muhammad al-Syarbini al-Dimyati. Beliau melahirkan beberapa murid seperti 
Muhammad Baqir. Di antara karya beliau ialah al-Badr al-Munir fi Qira’ah Ibn 
Kathir, Ta’mimal-Manafi’ fi Qira’ah al-Imam Nafi’, Tanwir al-Sadr fi Qira’ah 
al-Imam Abi ‘Amr, Inshirah al-Fawaid fi Qira’ah al-Imam Hamzah, Ghaniyyah 
al-Talabah bi Sharh al-Tayyibah fi al-Qira’ah al-‘Asyar. Beliau wafat pada tahun 
1338 di Mekah.
94
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Ternyata begitu ramai ulama nusantara telah pergi ke Mekah untuk 
mendalami ilmu pengetahuan Islam di sana. Bilangan mereka ke sana telah 
meningkat pada akhir abad ke-19 dan awal adab ke-20.
95
 Ilmu pengetahuan yang 
ditimba dan pendedahan yang dilalui ketika belajar di sana terbukti menjadi 
bekalan yang amat berguna kepada pelajar-pelajar melayu apabila mereka 
kembali ke tanah air.
96
 Sebelum Perang Dunia Kedua, mereka inilah yang 
memainkan peranan yang penting di dalam masyarakat untuk membangkitkan 
kesedaran agama melalui pengajaran dan pendidikan.
97
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BAB 2 
 
BIOGRAFI NAWAWI AL-BANTANI DAN PENGENALAN KARYA 
MARAH LABID LI KASHF MA’NA AL-QURAN AL-MAJID 
 
  
 Selepas kemunculan Abd. Al-Rauf al-Fansuri, masyarakat Nusantara 
menerima khabar gembira dengan kemunculan salah seorang lagi tokoh yang 
bergelar ulama di bumi Nusantara. Memiliki daya intelek yang tinggi, tokoh ini 
mewarisi keilmuan yang ditinggalkan oleh barisan ulama sebelumnya untuk 
membimbing masyarakat ke arah kehidupan yang lebih Islamik.  
 
2.1 Nama dan Kelahiran 
 
Pelbagai versi nama telah ditulis oleh beberapa sarjana yang merujuk kepada 
Nawawi al-Bantani. Peter Riddell di dalam bukunya Islam and the Malay-
Indonesian World telah menulis dengan nama Muhammad al-Nawawi al-Jawi.
98
 
Dr. Adenan b. Mohamed Yusof dan Dr. Abd. Rahman Abid Husain di dalam 
Jurnal Darul Qur’an menulis dengan lebih panjang dengan nama 
Muhammad’Umar bin ‘Arabi bin ‘Ali tanpa menasabkan kepada nama tempat 
atau keturunan.
99
 Ahmad Rifa’i Hasan di dalam Warisan Intelektual Islam 
Indonesia telah menulis dengan nama al-Kasyayih al-‘Alim al-‘Allamah Imam 
Muhammad Nawawi Tanara, dengan menasabkan kepada tempat kelahiran Imam 
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 Peter Riddell (2001), op.cit., h. 193. 
99
 Dr. Adenan b. Mohamed Yusof dan Dr. Abd. Rahman Abid Husain (2009), op. cit., h. 164. 
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Nawawi di Tanara.
100
 Samsul Munir Amin di dalam Biografi Sayid Ulama Hijaz 
telah menulis dengan nama Syaikh Nawawi al-Bantani al-Jawi dengan 
menasabkan kepada nama tempat kelahiran untuk membezakan Syaikh Nawawi 
al-Bantani
101
 dengan Imam Nawawi al-Syafi’e.102 Haji Wan Mohd. Saghir 
Abdulah di dalam majalah Dewan Budaya telah menulis dengan nama Syeikh 
Muhammad Nawawi bin ‘Umar ibnu ‘Arabi bin’Ali al-Jawi al-Bantani.103 Beliau 
dengan jelas telah menggelarkan Syaikh Nawawi dengan nama Imam Nawawi al-
Thani
104
 yang bermaksud Imam Nawawi yang kedua bagi membezakannya 
dengan  Imam Nawawi yang pertama yang merujuk kepada Abu Zakariya bin 
Yahya al-Nawawi. Di dalam karya-karya syarahan beliau sendiri, terdapat 
pelbagai versi nama dan gelaran tertulis yang merujuk kepada Syaikh Nawawi al-
Bantani. 
- Di dalam Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid ditulis dengan 
Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi.105 
- Di dalam Sharh Tanqih al-Qaul fi Sharh Lubab al-Hadith ditulis dengan 
Muhammad bin ‘Umar al-Nawawi al-Bantani.106  
                                                 
100
 Ahmad Rifa’i Hasan (1987), op.cit., h. 39. 
101
 Samsul Munir Amin (2009), op.cit., h. 9.  
102
 Nama penuh beliau ialah Abu Zakariya Yahya bin Syaraf bin Birri bin Hasan bin Husaini 
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104
 Ibid.  
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- Di dalam Nur al-Zalam Sharh ‘ala Manzumah ‘Aqidah al-‘Awwam ditulis 
dengan Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi al-Syafi’e.107  
- Di dalam Nasoih al-‘Ibad ‘ala al-Munabbihat ‘ala al-Isti’dad li Yaum al-Ma’ad 
ditulis dengan Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi.108  
- Di dalam al-Thimar al-Yani’ah ‘ala Alfaz al-Riyad al-Badi’ah ditulis dengan 
Muhammad Nawawi al-Jawi.
109
  
- Di dalam Sharh Sullam al-Munajah ‘ala Risalah Safinah al-Solah ditulis dengan 
Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Bantani.110  
-Di dalam Bahjah al-Wasa’il bi Sharh Masa’il ditulis sama dengan nama yang 
terdapat di dalam karya Nur al-Zalam Sharh ‘ala Manzumah ‘Aqidah al-
‘Awwam.111 
-Di dalam Kasyifah al-Saja Sharh ‘ala Safinah al-Naja ditulis dengan Abi ‘Abd. 
al-Mu’thi Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi.112  
-Di dalam Sharh Tijan al-Darari ditulis sama dengan nama yang terdapat di 
dalam karya al-Thimar al-Yani’ah ‘ala Alfaz al-Riyad al-Badi’ah.113  
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 Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi al-Syafi’e (2008),  Nur al-Zalam Sharh ‘ala 
Manzumah ‘Aqidah al-‘Awwam, Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, h. 3.  
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111
 Muhammad Nawawi bin ‘Umar al-Jawi al-Syafi’e (2008), Bahjah al-Wasa’il bi Syarh Masa’il, 
Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, h. 1.   
112
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- Di dalam Sharh Maraqi al-‘Ubudiyyah juga ditulis sama dengan nama yang 
terdapat di dalam karya al-Thimar al-Yani’ah ‘ala Alfaz al-Riyad al-Badi’ah.114 
-Di dalam Mirqat Sa’ud al-Tasdiq fi Sharh Sulam al-Taufiq ditulis dengan 
Muhammad Nawawi.
115
  
 
Walaupun tidak menunjukkan konsistensi pada nama dan gelaran yang 
berikan oleh para sarjana mahupun yang tertulis di dalam karya beliau sendiri, 
namun ianya tetap merujuk kepada individu yang sama.  
 
Nawawi al-Bantani di lahirkan di Desa Tanara, Kecamatan Tirtayasa, 
Banten utara,
116
 Jawa Barat.
117
 Beliau merupakan keturunan Maulana Sultan 
Hasanuddin iaitu Sultan Banten yang pertama.
118
 Beliau juga lahir dari golongan 
keturunan orang besar dan berpengaruh.
119
 Beliau merupakan keturunan Sunan 
Gunungjati,
120
 malah salasilah keturunannya sampai kepada Rasulullah s.a.w. dari 
sebelah bapanya.
121
    
 
Beberapa sarjana telah berbeza pendapat tentang tahun kelahiran Nawawi 
al-Bantani terutama pada tahun Masihi. Sebahagian dari mereka seperti Ahmad 
                                                 
114
 Muhammad Nawawi al-Jawi (2007), Syarh Maraqi al-‘Ubudiyyah, Jakarta: Dar al-Kutub al-
Islamiyyah, h. 1.   
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 Muhammad Nawawi (1926), Mirqat Sho’ud al-Tashdiq fi Syarh Sulam al-Taufiq, Surabaya: 
Dar al-Thiba’ah al-Misriyyah, h. 1.  
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 Samsul Munir Amin (2009), op. cit. 
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 Ibid., h. 13.   
120
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121
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Rifa’i Hasan,122 Peter Riddell,123 Prof. Dr. Musyrifah Sunanto,124 Suwito dan 
Fauzan,
125
 Dr. ‘Adnan Muhammad Yusof dan Dr. ‘Abd. al-Rahman ‘Abid 
Husain
126
 telah berpendapat bahawa tahun kelahiran Syaikh Nawawi al-Bantani 
ialah pada tahun 1813 M/ 1230 H. Pendapat ini dikuatkan lagi dengan catatan di 
beberapa karya  beliau sendiri seperti Syarh Maraqi ‘Ubudiyyah127 yang mencatat 
tahun kelahiran beliau ialah pada 1813 M/ 1230 H.   
 
Sebahagian lagi sarjana seperti Samsul Munir Amin
128
 dan Wan Ahmad 
Shaghir Abdullah
129
 pula berpendapat tahun kelahiran Nawawi al-Bantani ialah 
pada 1814 M/ 1230 H. Majoriti sarjana berpendapat tahun kelahiran Nawawi al-
Bantani mengikut kalendar Hijrah ialah pada 1230 H. Tetapi berbeza mengikut 
kalendar Masihi. Jika dibandingkan persesuaian tahun Hijrah dan tahun Masihi, 
pada tahun 1230 Hijrah adalah sama dengan tahun 1814 dan 1815 Masihi.
130
 
Bulan Muharram pada tahun 1230 Hijrah adalah sama dengan bulan Disember 
1814 Masihi, bulan Safar 1230 Hijrah adalah sama dengan bulan Januari tahun 
1815 Masihi.
131
 Namun begitu, tidak terdapat sumber-sumber yang menyatakan 
bulan tentang kelahiran Nawawi al-Bantani untuk dihitung secara tepat tahun 
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kelahiran beliau.
132
 Nawawi al-Bantani merupakan anak sulung dari tujuh adik 
beradik iaitu Ahmad Shihabuddin, Sa’id, Tamim, ‘Abdullah, Syakilah dan 
Syahriyyah.
133
   
 
 
 
 
2.2 Pendidikan dan Guru-Guru 
 
Nawawi al-Bantani lahir dari keluarga yang taat mengerjakan suruhan agama dan 
cintakan ilmu.
134
 Ayahnya adalah seorang ulama yang mengajar sendiri anak-
anaknya tentang ilmu agama.
135
 Sejak berusia 5 tahun, beliau telah mendapat 
didikan dari ayahnya sendiri tentang asas-asas agama dan bahasa Arab selama 
lebih kurang 3 tahun.
136
 Kemudian beliau bersama dua saudaranya lagi iaitu 
Tamim dan Ahmad telah belajar dengan Haji Sahal yang merupakan guru yang 
terkenal di Banten ketika itu.
137
 Setelah berguru dengan Haji Sahal, mereka 
meneruskan lagi pengajian mereka dengan Raden Haji Yusuf yang merupakan 
seorang ulama terkenal di daerah Purwakarta, Karawang.
138
 Setelah mencari ilmu 
di Karawang, beliau telah kembali ke daerah asalnya Tanara untuk mengamal dan 
mengajarkan ilmu yang diperolehi kepada masyarakat setempat.
139
 Malah pondok 
yang ditubuhkan oleh ayahnya telah didatangi oleh ramai penuntut lantaran 
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kehadiran beliau.
140
 Banyak diskusi dan masalah berkaitan agama telah telah 
dibahaskan oleh beliau.
141
 Setelah ayahnya meninggal, beliau telah menggantikan 
ayahnya di pondok tersebut dalam usia yang muda iaitu 13 tahun.
142
 Namun 
begitu, keadaan tersebut hanya bertahan selama dua tahun sahaja disebabkan 
suasana di Banten tidak stabil disebabkan kekangan dari pihak penjajah.
143
 
Lantaran itu, beliau akhirnya memutuskan untuk pergi menunaikan haji di 
Mekah
144
 mengikut jejak langkah para ulama nusantara yang lain
145
 pada usia 15 
tahun.
146
 Beliau berada di sana selama tiga tahun dan kembali semula ke Jawa.
147
 
Dalam tempoh beliau berada di Mekah, beliau telah tertarik dengan aktiviti 
keilmuan di sana dan kemudiannya beliau telah kembali semula ke Mekah untuk 
belajar di Masjid al-Haram dan sekitarnya sehinggalah beliau berjaya 
menghasilkan beberapa kitab karangan beliau sendiri.
148
 
 
Di Mekah beliau tinggal di perkampungan Shi’ib ‘Ali sehingga akhir 
hayat beliau.
149
 Perkampungan tersebut terletak lebih kurang 500 meter dari 
Masjis al-Haram.
150
 Jarak yang dekat ini memudahkan Nawawi al-Bantani 
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berulang alik menuntut ilmu di sana.
151
 Beliau turut belajar di Syiria, Mesir dan 
Madinah.
152
 Di antara guru-gurunya yang masyhur ialah seperti: 
- Syaikh Sayyid Ahmad al-Nahrawi 
- Syaikh Sayyid Ahmad Dimyati 
- Syaikh Sayyid Ahmad Zaini Dahlan 
- Syaikh Muhammad Khatib al-Hambali 
- Syaikh ‘Abd. al-Ghani Bima 
- Syaikh Yusuf Sumbulaweni 
- Syaikh ‘Abdul Hamid al-Daghastani 
 
Nawawi al-Bantani dikatakan telah berkelana menuntut ilmu di Mekah 
sekitar tahun 1830 M sehingga 1860 M selama 30 tahun lamanya.
153
 Tempoh 30 
tahun merupakan tempoh yang agak panjang jika dibanding situasi pada hari ini. 
Tempoh ini cukup mematangkan seseorang terhadap ilmu yang dipelajari dan 
merupakan seorang pakar di dalam bidangnya.  
 
 
2.3 Mazhab dan Pemikiran 
 
Nawawi al-Bantani berpendapat, fiqh adalah sejenis ilmu pengetahuan Islam yang 
sangat penting untuk berhubung dengan Tuhan.
154
 Dalam hal ini, Nawawi al-
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Bantani merupakan pendokong mazhab Syafi’e.155 Ini jelas dapat dilihat melalui 
gelaran yang terdapat pada karya-karya beliau seperti Muhammad Nawawi bin 
‘Umar al-Jawi al-Syafi’e pada karya Nur al-Zalam Sharh ‘ala Manzumah ‘Aqidah 
al-‘Awwam156 dan Bahjah al-Wasa’il bi Sharh Masa’il.157  
 
Walaupun hidup di kalangan pendokong mazhab Wahabi di Mekah, beliau 
memiliki pandangan yang berbeza tentang beberapa amalan seperti menziarahi 
kubur.
158
 Beliau tidak menentang perbuatan ini, bahkan mengharmonikannya 
melalui hukum Islam.
159
 Malah beliau menganjurkan umat Islam untuk memberi 
penghormatan khusus ketika berada di makam nabi dengan tujuan untuk 
mengharap syafa’at baginda.160 Penghormatan ini turut diberikan ketika 
menziarahi makam para sahabat seperti Abu Bakr dan ‘Umar.161 Amalan tawasul 
dengan menyebut nama nabi ketika berdoa juga dibolehkan.
162
 
 
Nawawi al-Bantani berpendapat mereka yang bukan ahli ijtihad yang 
mutlak adalah wajib bertaqlid pada sesebuah mazhab.
163
 Manakala bagi mereka 
yang mencapai darjat mujtahid mutlak tidak dibenarkan bertaqlid.
164
 Mazhab 
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Syafi’e menurut beliau adalah mutiara yang bergemerlapan dalam sesebuah 
kehidupan yang bahagia.
165
 
 
 Sungguhpun Nawawi al-Bantani merupakan seorang ulama yang 
berautoriti dalam ilmu Islam di zamannya, namun dalam dunia kesufian, gurunya 
Syaikh Ahmad Khatib Sambas tidak melantiknya menjadi seorang mursyid 
tariqat Qadariyah-Naqshabandiyah, tetapi sebaliknya melantik Syaikh ‘Abdul 
Karim al-Bantani.
166
 Hal ini membolehkan Nawawi al-Bantani tidak meletakkan 
dirinya berada di dalam mana-mana tariqat. Walaupun demikian, beliau tidak 
menghalang mahupun menggalakkan sesiapa yang ingin mengamalkan ajaran 
mana-mana tariqat.
167
 Beliau lebih bersikap moderat dan terbuka terutama sekali 
dalam soal taqlid atau tidak terhadap sesuatu ajaran.
168
  
  
Di dalam bidang tasawuf, beliau adalah penganut tasawuf Imam al-
Ghazali, malah beliau turut menyarankan agar masyarakat mengikuti salah satu 
imam tasawuf seperti Sa’id bin Muhammad Abu al-Qasim al-Junaidi yang 
dianggap mengandungi ajaran tasawuf yang lengkap dari sudut teori dan 
praktik.
169
 Pemikiran-pemikiran Nawawi al-Bantani banyak dimuatkan di dalam 
karya-karya beliau dan seterusnya tersebar di kalangan murid-murid beliau.  
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Dalam mentafsirkan ayat al-Quran yang berkaitan dengan sifat Allah 
S.W.T., Nawawi al-Bantani mengambil pendekatan berdasarkan fahaman al-
‘Asha’irah di mana beliau menta’wilkan ayat tersebut supaya tidak menyamai 
dengan sifat makhluk. Seperti pada firman Allah S.W.T.: 
           
Surah Taha (20): 5 
 عرفتم ،ناطلسلاو كللما نع زامج ،شرعلا ىلع ءاوتسلااف اهرمأ ربدو ،تانئاكلا دجوأ نحمرلا يأ"
 اذبه داريو ،كللما ريرس ىلع نلاف ىوتسا :لاقي ،ريرسلا ىلع دوعقلا هيلع زويج نميف ةيانكلا ىلع
هتدارإ قلعت نايب انه دارلماو .لاصأ ريرسلا ىلع دعقي لم نإو ،اكلم نلاف راص لوقلا  دايجإب لىاعت
."اهرمأ ربدتو ،تانئاكلا170 
Nawawi al-Bantani menta’wilkan perkataan Istiwa’ adalah tempat yang 
selayaknya bagi Allah S.W.T. seperti mana dikatakan apabila seseorang yang 
berada ditempat duduk raja, maka orang itulah yang dianggap raja. Maka ‘arash 
adalah hak Allah S.W.T. dan Dialah yang berkuasa mentadbir dan menguruskan 
makhluk.  
 
2.4 Murid-Murid 
 
Setelah berada di Mekah selama lebih kurang 30 tahun yang dipenuhi dengan 
aktiviti mencari ilmu dan mengajarkannya, beliau telah menjadi tumpuan pelajar 
dari berbagai negara yang kebanyakannya dari Nusantara.
171
 Diberitakan bahawa 
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setiap kali beliau mengajar di Masjid al-Haram, beliau dikelilingi oleh jumlah 
murid tidak kurang dari 200 orang.
172
 Malah murid-muridnya semasa di Tanara 
juga tidak terhitung jumlahnya berdasarkan sambutan yang diberikan sewaktu 
beliau mengajar di pondok sebelum keberangkatan beliau ke Mekah. Diantara 
beberapa murid beliau yang masyhur ialah: 
- Kiai Haji Hasyim Asy’ari 
- Kiai Haji Kholil, Bangkalan, Madura 
- Kiai Haji Asy’ari Bawen 
- Kiai Haji Nahjun 
- Kiai Haji Asnawi, Caringin 
- Kiai Haji Ilyas 
- Kiai Haji Abdul Ghafar 
- Kiai Haji Tubagus Bakri 
- Kiai Mahfudz Termas 
- Kiai Haji R. Asnawi Kudus 
- Kiai Haji Wasith 
- Kiai Haji Tubagus Ismail 
- Kiai Haji Ahmad Dahlan 
- Kiai Abdussatar al-Dahlawi. 
 
Selain mereka di atas, terdapat ramai lagi murid Nawawi al-Bantani yang berasal 
dari negara-negara lain seperti Malaysia, Muangthai, Filiphina, Pakistan, Afrika 
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dan Arab Saudi
173
 yang muncul sebagai tokoh-tokoh penting di tempat masing-
masing.  
 
 
2.5 Keperibadian  
 
Nawawi al-Bantani merupakan anak sulung kepada seorang ulama Banten.
174
 
Sebagai anak sulung semestinya beliau dididik oleh ibu bapanya dari sudut ilmu 
dan akhlak agar dapat menjadi contoh kepada saudaranya yang lain. Beliau 
merupakan seorang yang sentiasa bermotivasi dalam mencari ilmu. Ini dapat 
dilihat melalui kata-kata Imam Syafi’e yang menjadi pendorong kepada Nawawi 
al-Bantani dalam meneroka ilmu pengetahuan: 
“ Tidaklah layak bagi orang yang berakal dan berilmu beristirehat (dalam mencari 
ilmu). Tinggalkanlah negerimu dan berkelanalah, kelak engkau akan menemui 
pengganti orang-orang yang engkau tinggalkan. Bersusah payahlah, kerana 
sesungguhnya ketinggian darjat kehidupan (kesenangan) hanya dapat dicapai 
setelah melalui kepayahan”.175 
 
Semangat yang tinggi untuk mencari ilmu telah mendorong beliau 
berkelana ke negeri-negeri lain seperti Mekah, Syiria dan Mesir
176
 dalam tempoh 
yang agak lama. Perjalanan ilmiyyah beliau yang panjang telah menjadikan beliau 
seorang yang alim dengan ilmunya, tinggi akhlak dan keperibadiannya, ikhlas 
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dalam pengajaran dan aktiviti dakwah Islam.
177
 Beliau merupakan contoh ulama 
Indonesia yang mempunyai wibawa dan tokoh dalam keilmuan Islam di peringkat 
antarabangsa.
178
 Hal ini telah mendorong beberapa tokoh ulama dan ahli 
akademik memberikan penghargaan kata-kata yang menggambarkan keperibadian 
Nawawi al-Bantani, antaranya ialah Kyai Haji Saifuddin Zuhri
179
 (1919-1986) 
berkata: “Nawawi terkenal sebagai tokoh ulama dan pengarang yang sangat 
produktif. Hasil karya beliau lebih kurang 100 buah kitab merangkumi bidang 
tawhid, fiqh, tafsir, hadith dan tasawuf. Semua kitab karangan beliau ditulis dalam 
bahasa arab. Sehingga sekarang karya beliau masih lagi digunakan sebagai 
sumber pengajaran di Indonesia, Mesir dan Arab Saudi”.180 Kyai Abdus Sattar al-
Dahlawi
181
 berkata: “Nawawi adalah seorang Muslim yang betul-betul bertakwa 
kepada Allah S.W.T., seorang yang zuhud dan rendah hati dan mencintai 
kedamaian”.182 Dr. Hamka183 (1908-1981) berkata: “Nawawi merupakan salah 
seorang ulama besar dalam mazhab Syafi’e. Beliau mempunyai ratusan murid 
yang datang untuk belajar kepadanya dari pelbagai tempat. Beliau banyak 
mengarang buku pelajaran Islam di dalam bahasa Arab sehingga beliau dikenali 
di Mesir, Syiria, Turki dan Hindustan, malah beliau pernah dijemput ke Mesir dan 
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diberikan sambutan yang mulia”.184 Dr. Zamakhsyari Dhofier185 berkata: 
“Nawawi adalah merupakan seorang penulis yang produktif dan berbakat. Ini 
dapat dilihat melalui karyanya Marah Labid (Tafsir al-Munir) yang diakui 
ketinggian mutunya sehingga dalam cetakan kitab tersebut diletakkan gelaran 
Sayyid Ulama Hijaz”.186 Martin van Bruinessen187 berkata: “Nawawi merupakan 
mata rantai yang menyambung idea intelektualisme dari dunia Islam ke Indonesia. 
Karya beliau lebih banyak digunakan di pesantren berbanding karya ulama lain 
kerana dikatakan bersesuaian dengan keperluan semasa masyarakat”.188 Snouck 
Hurgronje berkata: “ Saya menemui Nawawi sekitar tahun 1884-1885 di Mekah, 
beliau merupakan seorang tua, berbadan kecil, bongkok, agak selekeh, bercakap 
menggunakan loghat bahasa Arab.
189
 
 
Berdasarkan kata-kata para ulama mahupun ahli akademik yang lain, jelas 
menggambarkan bahawa Nawawi al-Bantani bukanlah ulama biasa, malah beliau 
bukan hanya mempunyai pelbagai kelebihan dari sudut keperibadian dan akhlak 
yang mulia bahkan  ketinggian mutu karya-karya yang dihasilkannya turut 
mendapat pengiktirafan dari ulama yang lain.  
 
 
 
2.6 Sumbangan dan Karya-Karya 
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Setelah melalui tempoh pengajian yang agak lama, Nawawi al-Bantani mula 
menabur bakti di daerah kelahirannya di Tanara dengan mengajar masyarakat 
yang amat memerlukan kehadirannya
190
 khususnya di pesantren kepunyaan 
ayahnya. Setiap permasalahan yang timbul, akan dijawab dan dihuraikan oleh 
beliau dengan begitu memuaskan.
191
 Peranan ini berterusan selama dua tahun 
setelah beliau mengambil keputusan untuk ke Mekah disebabkan beberapa 
kesulitan yang berlaku di Banten. Di Mekah, beliau telah mengutip mutiara-
mutiara ilmu dari ramai ulama membolehkan beliau mengumpul perbendaharaan 
ilmu di dalam dirinya.
192
 Sekitar tahun1860 sehingga 1870, beliau mengajar di 
Masjid al-Haram di samping aktiviti mengarang.
193
 Keilmuannya telah menarik 
minat ramai pelajar untuk mengikuti pengajarannya. Setiap sesi pengajaran tidak 
kurang dari 200 pelajar mengikuti pengajarannya.
194
 Hal ini telah melahirkan 
ramai murid beliau yang masyhur.
195
  
 
Sepanjang kehidupan beliau di tanah Arab selama lebih kurang 30 tahun, 
beliau bukan hanya mengajar di Mekah sahaja, bahkan telah memberikan 
beberapa siri ceramah seperti membentangkan kertas kerja ilmiah di Mu’tamar 
Universiti al-Azhar al-Syarif di Mesir pada tahun 1870.
196
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Kelahiran karya Marah Labid li Kasyf Ma’na al-Quran al-Majid telah 
melonjakkan nama Nawawi al-Bantani dalam bidang tafsir. Karya ini telah diakui 
ulama sebagai karya yang bermutu tinggi lebih-lebih lagi di antara abad ke 17 
hingga 19 hanya terdapat dua buah sahaja karya tafsir yang lengkap yang 
dikarang ulama’ Indonesia iaitu Tarjuman al-Mustafid oleh ‘Abdul Rauf Singkel 
dari Acheh dan dua jilid kitab tafsir Marah Labid oleh Nawawi al-Bantani yang 
diterbitkan buat pertama kali di Mesir pada tahun 1887.
197
 Idea penulisan karya 
ini bermula setelah di minta oleh beberapa muridnya supaya membukukan 
pengajaran tafsir yang diajarnya kepada mereka.
198
 Setelah berfikir tentang 
permintaan tersebut, akhirnya beliau mengambil keputusan untuk 
membukukannya setelah meneliti tiada pertentangan di antara hasil pengajarannya 
dengan hadith yang Nabi s.a.w. yang berbunyi:
199
 
))أطخأ دقف باصأف هيأرب نآرقلا في لاق نم(( 
“ Barang siapa berkata tentang al-Quran dengan pemikirannya, walaupun benar, 
tetap dianggap salah”.200 
))رانلا نم هدعقم أوبتيلف هيأرب نآرقلا في لاق نم(( 
“Barang siapa berkata tentang al-Quran dengan pemikirannya sama saja dengan 
mempersiapkan dirinya untuk ditempatkan di neraka”.201   
 
 
                                                 
197
 Musyrifah Sunanto (2005), op.cit., h. 292. 
198
 Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 46. 
199
 Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., j.1, h. 5. 
200
 Abu Daud Sulayman bin al-‘Asy’ath al-Azdi al-Sajastani (2000), Kitab al-Sunan, Sunan Abi 
Daud, Muhammad ‘Adnan binYasin Darwisy (ed.) “Bab al-Kalam fi Kitab Allah bi Ghair ‘Ilm”, 
no. Hadith 3649, Beyrut: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, h. 618. 
201
 Abu ‘Isa Muhammad bin ‘Isa bin Sarwah (1995), al-Jami’ al-Sahih, al-Syaikh Hisyam Samir 
al-Bukhari (ed.) “Kitab al-Tafsir al-Quran”, no. Hadith 2957, Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al-
‘Arabi, h. 199. 
62 
 
Karya ini akhirnya selesai ditulis pada 5 Rabi’ al-Akhir 1305 H202 dan 
diserahkan kepada ulama’ di Mekah untuk diteliti dan turut dilakukan beberapa 
diskusi oleh ulama di Mesir sebelum ianya diterbitkan di sana.
203
 Sambutan yang 
diberikan oleh ulama di Mesir terhadap karya tersebut amat luar biasa 
sehinggakan Nawawi al-Bantani mendapat pengiktirafan sebagai salah seorang 
ulama besar di awal abad ke-14 Hijrah oleh penerbit Mustafa al-Babi al-Halabi, 
Mesir.
204
 Sehingga kini, karya ini masih lagi dijadikan bahan pengajian dan kajian 
serta perbandingan dengan karya-karya tafsir yang lain.
205
 Lantaran pengiktirafan 
yang diberikan terhadap keilmuannya di bidang tafsir, beliau telah mendapat 
gelaran Sayyid ‘Ulama al-Hijaz.206   
 
Selain terkenal sebagai pengarang kitab tafsir yang masyhur, Nawawi al-
Bantani juga banyak menghasilkan karya-karya di dalam disiplin ilmu yang lain. 
Jumlah karya yang diterbit dan diedarkan adalah sebanyak 41 buah kitab,
207
 
malah menurut Nurcholis Majid, karyanya adalah sebanyak 100 kitab, tersebar di 
Timur Tengah khususnya wilayah yang bermazhab Syafi’e.208 Karya yang 
dihasilkan ditulis dalam bahasa arab dan merupakan syarahan daripada karya 
ulama lain.
209
 Di antara karya-karya yang dihasilkan oleh beliau ialah: 
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1- Marah Labid li Kasyf Ma’na al-Quran al-Majid.210 
2- Sharh Tanqih al-Qaul fi Sharh Lubab al-Hadith.
211
 
3- Nur al-Zalam Sharh ‘ala Manzumah ‘Aqidah al-‘Awwam.212 
4- Nasoih al-‘Ibad ‘ala al-Munabbihat ‘ala al-Isti’dad li Yaum al-Ma’ad.213 
5- al-Thimar al-Yani’ah ‘ala Alfaz al-Riyad al-Badi’ah.214 
6- Sharh Sullam al-Munajah ‘ala Risalah Safinah al-Solah.215 
7- Bahjah al-Wasa’il bi Sharh Masa’il Sharh ’ala al-Risalah al-Jami’ah Baina 
al-Usuluddin wa al-Fiqh wa al-Tasawwuf .
216
 
8- Kahyifah al-Saja Sharh ‘ala Safinah al-Naja.217 
9-Tijan al-Darari Sharh ‘ala al-‘Alim al-‘Allamah Syaikh Ibrahim al-Bajuri fi al-
Tauhid.
218
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(2009), op. cit., h. 61. 
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 Karya fiqh ini adalah syarah dari kitab karangan Syaikh Muhammad Hasbullah. Samsul Munir 
Amin (2009), op. cit., h. 59, Martin van Bruinessen (1995), op.cit., h. 122 
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 Merupakan karya fiqh dalam ibadat sembahyang yang merupakan ulasan dari karya Sayyid 
‘Abdullah bin ‘Umar al-Hadhromi. Lihat Musyrifah Sunanto (2005), op.cit., h. 163, Samsul Munir 
Amin (2009), op. cit., h. 61. Martin van Bruinessen (1995), op.cit., h. 128. 
216
 Karya yang membincangkan masalah tawhid, fiqh dan tasawuf ini merupakan ulasan terhadap 
karya Syaikh Ahmad Zaini al-Habsyi. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 62.  
217
 Karya ini merupakan fiqh ibadah yang membahaskan masalah keimanan dan peribadatan yang 
merupakan ulasan dari karya Syaikh Salim bin Samir al-Hadhrami. Lihat Musyrifah Sunanto 
(2005), op.cit., h. 162, Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 62, Martin van Bruinessen (1995), 
op.cit., h. 122 dan 128. 
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 Karya yang membahaskan permasalahan tauhid ini adalah ulasan dari karya Syaikh Ibrahim al-
Bajuri. Lihat Lihat Musyrifah Sunanto (2005), op.cit., h. 197, Samsul Munir Amin (2009), op. cit., 
h. 62. 
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10- Maraqi al-‘Ubudiyyah Sharh ‘ala Bidayah al-Hidayah.219 
11- Mirqat So’ud al-Tasdiq fi Sharh Sulam al-Taufiq.220 
12- al-Tausyih Sharh ‘ala Fath al-Qarib.221 
13- Madarij al-Su’ud Sharh ‘ala Maulid al-Nabi Kitab Maulid al-Barzanji.222 
14- Fath al-Majid Sharh ‘ala Dar al-Farid fi al-Tawhid.223 
15- Fath al-Somad Sharh ‘ala Maulid al-Nabi.224 
16- Nihayah al-Zain Sharh ‘ala Qurrah al-‘Ain bi Muhimmah al-Din.225 
17- Sullam al-Fudala Sharh ‘ala Manzumah al-Azkiya’.226 
18- al-‘Aqd al-Thamin Sharh ‘ala Manzumah al-Sittin Masalah al-Musamma bi 
al-Fath al-Mubin.
227
 
19- Targhib al-Mustaqin Sharh ‘ala Manzumah Sayyid al-Barzanji Zainal ‘Abidin 
fi Maulid al-Awwalin.
228
 
                                                 
219
 Karya tentang akhlak dan tasawwuf ini merupakan ulasan dari karya Imam al-Ghazali. Lihat 
Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 61. 
220
 Karya yang membincangkan masalah tauhid, fiqh dan tasawwuf ini merupakan ulasan dari 
karya Syaikh Abdullah bin Husain al-Ba’alawi. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 62. 
221
 Karya fiqh ini merupakan ulasan dari karya Ibn Qasim al-Ghazi. Lihat Samsul Munir Amin 
(2009), op. cit., h. 60, Martin van Bruinessen (1995), op.cit., h. 128. 
222
 Karya sejarah ini mengisahkan kehidupan Nabi s.a.w. yang merupakan ulasan dari karya Imam 
Sayyid Ja’far al-Barzanji. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 60. 
223
 Karya yang membincangkan tentang permasalahan tauhid yang merupakan ulasan dari karya 
gurunya iaitu Imam Ahmad al-Nahrawi. Lihat Musyrifah Sunanto (2005), op.cit., h. 198, Samsul 
Munir Amin (2009), op. cit., h. 60. 
224
 Karya sejarah ini mengisahkan kehidupan Nabi s.a.w. yang merupakan ulasan dari karya 
Ahmad Qasim al-Maliki. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 60. 
225
 Karya fiqh mazhab Syafi’e setebal 407 muka surat ini merupakan ulasan dari karya Syaikh 
zainuddin al-Malabari, seorang ‘ulama dari Malabar, Hindia. Lihat Samsul Munir Amin (2009), 
op. cit., h. 61, Martin van Bruinessen (1995), op.cit., h. 120, Musyrifah Sunanto (2005), op.cit., h. 
162. Martin van Bruinessen (1995), op.cit., h.128. 
226
 Karya tentang akhlak dan tasawwuf ini merupakan ulasan dari karya Syaikh Imam Fadhil 
Zainuddin. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 61. 
227
 Karya yang membahaskan enam puluh masalah yang berkaitan dengan tawhid dan fiqh ini 
merupakan ulasan dari karya Syaikh Mustafa bin ‘Usman al-Jawi al-Qaruti, seorang ulama dari 
Garut. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 61. 
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20- Fath al-Mujib Sharh ‘ala al-Syarbani fi ‘Ilm al-Manasik.229 
21- Qami’ al-Thughyan Sharh’ala Manzumah Shu’ab al-Iman.230 
22- al-Futuhah al-Madaniyyah Sharh ‘ala Shu’abu al-Imaniyah.231 
23- Uqud al-Lujain fi Huquq Zaujain.
232
 
24- Fath al-Ghafir al-Khatiyyah Sharh ‘ala Nazam al-Jurumiyyah al-Musamma 
bi Kaukab al-Jaliyyah.
233
 
25- Qatru al-Ghais Sharh ‘ala Masail Abu Laiths.234 
26- al-Fususu al-Yaqutiyyah Sharh ‘ala Raudah al-Babiyyah fi Abwab al-
Tashrifiyyah.
235
 
27- al-Riyad al- Fauliyyah.
236
 
28- Suluk al-Jaddah Sharh ‘ala Risalah al-Muhimmah bi Lam’ati al-Mafadah fi 
Bayan al-Jum’ati al al-Mu’addah.237 
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 Karya yang membahaskan masalah tata bahasa arab (ilmu nahu) merupakan ulasan dari karya 
Imam ‘Abd. al-Salam bin Mujahid al-Nahrawi. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 63. 
234
 Karya yang membahaskan masalah agama Islam yang merupakan ulasan dari karya Imam Abu 
Laiths. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 63. 
235
 Karya yang membahaskan aspek ilmu Shoraf (morfologi bahasa arab). Samsul Munir Amin 
(2009), op. cit., h. 63. 
236
  Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 63. 
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29- al-Nahjah al-Jayyidah li Hal Naqawah al-‘Aqidah.238 
30- Hilyah Syibyan ‘ala Fath al-Rahman.239 
31- Misbah al-Zalam ‘ala al-Hikam.240 
32- Zariyah al-Yaqin ‘ala Um al-Barahin.241 
33- al-Ibriz al-Dani fi Maulid Sayyidina Muhammad Sayyidi al-‘Adnani.242 
34- Bughyah al-Anam fi Sharh Maulid Sayyidi al-Anam.
243
 
35- al-Durar al-Bahiyah fi Sharh al-Khasais al-Nabawiyyah.
244
 
36- Kashfu al-Marutiyyah ‘an Sattari al-Jurumiyyah.245 
37- Lubab al-Bayan.
246
 
38- Qat al-Habib al-Gharib Hashiyah ‘ala Fath al-Qarib al-Mujib.247 
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 Karya yang membincangkanmasalah fiqh mazhab Syafi’e, dicetak oleh Matba’ah Wahabiyah 
pada tahun 1300 H. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 63. 
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 Karya ini merupakan ulasan dari karya Manzhumah, dicetak pada tahun 1303 H oleh Penerbit 
Abdurrazaq, Makkah. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 64. 
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Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 64. 
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242
 Kitab sejarah ini mengisahkan kehidupan Nabi s.a.w. yang dicetak di Mesir pada tahun 1299 H. 
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Hajar al-‘Asqalani. Lihat  Wan Mohd. Shaghir Abdullah (2000), op.cit., h. 119.    
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 Karya ini merupakan ulasan terhadap karya Maulid Ibn Jauzi yang dicetak di Mesir pada tahun 
1297 H. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 64. Karya ini diselesaikan pada hari Sabtu 
waktu Zuhur 17 Safar 1294 H/ 1877 M. Lihat  Wan Mohd. Shaghir Abdullah (2000), op.cit., h. 
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244
 Merupakan karya ulasan dari kitab Qishshah al-Mi’raj oleh Imam al-Barzanji yang 
membahaskan masalah Isra’ dan Mi’raj nabi s.a.w.. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. cit., h. 
64.  
245
 Ulasan dari kitab al-Jurumiyyah yang membahaskan tentang ilmu tatabahasa arab (ilmu Nahu) 
yang diterbitkan oleh Penerbit Sharaf pada tahun 1298 H. Lihat Samsul Munir Amin (2009), op. 
cit., h. 65. 
246
 Ulasan dari karya Syaikh Hussain al-Maliki yang membahaskan ilmu balaghah dan sastera 
arab, diterbitkan di Makkah oleh Penerbit Muhammad Musthafa. Lihat Samsul Munir Amin 
(2009), op. cit., h. 65. 
67 
 
39- Sharh al-‘Allamah al-Kabir ‘ala Manzumah al-‘Alim al-‘Amil wa al-Khabir 
al-Kamil al-Syaikh Muhammad al-Masyhur bi al-Dimyati al-Lati Allafaha fi al-
Tawassul bi al-Asma al-Husna wa bi Hadharah al-Nabi Shallallah ‘Alaih wa 
Sallam wa bi Ghairih min al-Aimmah Akhbar wa fi Madhi Ahl Baitih al-Abrar.
248
  
40- Fath ‘Arifin.249 
41- Sharh al-Burdah.
250
  
 
Kepelbagaian dan jumlah karya yang dihasilkan oleh beliau jelas 
menunjukkan bahawa beliau merupakan seorang ilmuwan yang prolifik dan serba 
boleh di dalam pelbagai disiplin ilmu. 
 
 
2.7 Perkembangan Ilmu-ilmu Lain 
 
Perkembangan intelektual di era Nawawi al-Bantani juga melibatkan beberapa 
bidang ilmu yang lain. Perkembangan ilmu-ilmu ini adalah rentetan daripada 
perkembangan pendidikan yang diterima daripada generasi sebelumnya. 
 
Dalam bidang ilmu fiqh, syariat Islam merupakan undang-undang yang 
hadir bersama kedatangan agama Islam ke nusantara. Namun begitu undang-
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 Karya fiqh ini merupakan ulasan dari karya al-Taqrib oleh Abu Suja’. Lihat Samsul Munir 
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undang ini tidak dapat dilaksanakan secara drastik kerana masyarakat masih lagi 
terikut-ikut dengan budaya dan adat tempatan.
251
 Sebab inilah hukum Islam tidak 
dapat dilaksanakan sepenuhnya menggantikan hukum adat. A.C Milner 
mengatakan bahawa kerajaan Aceh dan Banten merupakan kerajaan Islam yang 
paling ketat melaksanakan hukum Islam sebagai undang-undang negara.
252
 
 
Di Jawa, minat umat Islam terhadap shari’ah telah direkodkan melalui 
manuskrip lama yang dibawa oleh pelayar Eropah dari Jawa sekitar tahun1600 
M.
253
 Manuskrip itu mengandungi ajaran-ajaran Islam meliputi tawhid, tasawuf, 
akhlak dan fiqh.
254
 Di antara manuskrip tersebut adalah kitab al-Taqrib fi al-Fiqh 
yang telah diterjemahkan ke dalam bahasa Jawa. Beberapa manuskrip lain juga 
turut diterjemahkan ke dalam bahasa jawa seperti Tuhfah ( Tuhfat al-Muhtaj oleh 
Ibn. Hajar al-Haithami). 
255
 Ini menunjukkan bahawa hukum Islam di Jawa telah 
mula dilaksanakan walaupun banyak bercampur dengan budaya tempatan.
256
 
  
Setelah melalui beberapa kurun dan jatuh bangun kerajaan Islam, Shari’at 
Islam terus berkembang. Di Banten, walaupun kerajaan ini akhirnya jatuh ke 
tangan kerajaan Jayakarta (Betavia), pengembangan Shari’at Islam diteruskan lagi 
melalui beberapa ulama’ seperti Nawawi al-Bantani pada 1230 H/ 1813 M-1314 
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H/1879 M.
257
 Beliau banyak melahirkan murid-murid dan menghasilkan karya-
karya di dalam bidang fiqh.  
 
Walaupun Kesultanan Banten akhirnya musnah, namun keturunannya di 
luar istana tetap mengembangkan ajaran Islam melalui penubuhan pondok 
pengajian mahupun menghantar anak-anak mereka belajar ke Mekah.
258
 Oleh 
sebab itulah Snouck Hurgronje menyebut penduduk Banten lebih taat dalam 
melaksanakan kewajipan agamanya berbanding penduduk lain di Jawa seperti 
berpuasa di bulan Ramadhan dan mengeluarkan zakat.
259
 
 
Perkembangan Ilmu Kalam atau akidah telah hadir ke Nusantara bersama 
dengan kedatangan Islam oleh para pedagang yang turut berperanan sebagai 
pendakwah.  Teras ajaran tauhid adalah pengakuan bahawa tiada tuhan melainkan 
Allah S.W.T. dan Nabi Muhammad s.a.w. adalah utusan-Nya.
260
 Tidak cukup 
dengan itu, konsep tauhid mengandungi ciri-ciri Rububiyyah dan Uluhiyyah.
261
 
Tauhid Rububiyyah ialah kepercayaan kepada Allah S.W.T. sebagai Pencipta, 
Penguasa, Pemelihara dan seumpamanya, manakala tawhid Uluhiyyah pula ialah 
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meyakini bahawa hanya Allah S.W.T. sahajalah tempat kita sembah dengan 
penuh keikhlasan dan tawaduk serta berdoa dan memohon hanya kepada-Nya.
262
  
 
Kedatangan pedagang turut membawa bersama mereka fahaman Shi’ah 
dan Sunni.
263
 Bagaimanapun agak sukar untuk mengukur sejauh mana pengaruh 
Shi’ah ini telah meresap masuk ke dalam pemikiran masyarakat Nusantara.264 
Namun beberapa unsur-unsur pengaruh Shi’ah ini dapat ditemui di Nusantara 
seperti mengutamakan ‘Ali bin Abi Talib, doktrin Nur Muhammad, Imam al-
Mahdi dan perayaan-perayaan Syi’ah seperti perayaan 10 Muharram.265 
Walaupun pada awalnya tidak menjadi masalah terhadap perbezaan idealogi 
tersebut, namun terdapat beberapa konflik yang akhirnya melibatkan soal politik 
dan pengaruh. Sebagai contoh kerajaan Perlak pesisir dikuasai Syi’ah dengan 
sultannya Alaudin Sayid Maulana Syah, manakala di Perlak pedalaman dikuasai 
Sunni dengan sultannya Mahdum Alaudin Malik Ibrahim Syah Johan 
Berdaulat.
266
 
 
Pengikut Sunni di Indonesia juga dikenali dengan aliran Asha’irah267 yang 
dinisbahkan kepada Abu Hasan al-Ash’ari (260-324 H-873-935 M).268 Namun 
begitu selain mengikuti ajaran Abu Hasan al-Ash’ari, pengikut aliran ini masih 
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lagi berpegang kepada beberapa tradisi seperti di dalam soal fiqh, mereka 
mengikuti salah satu mazhab yang empat tetapi mempraktikkan hukum 
berdasarkan mazhab Syafie. Di dalam soal tawhid, mereka mengikuti aliran Imam 
Abu Hasan al-Ash’ari dan Imam Abu Mansur al-Maturidi. Di bidang tawasuf, 
mereka lebih cenderung mengikuti ajaran-ajaran Imam Kosim al-Junaidy.
269
  
 
Ilmu Kalam ini telah dibahas oleh ulama’ahli kalam dan ahli tasawuf. Ini 
kerana kedua-dua ilmu ini saling berkaitan. Ilmu tasawuf menekankan 
penghayatan hati dalam ibadah untuk mendekatkan diri kepada Allah S.W.T., 
manakala ilmu kalam lebih menekankan aspek yang mengandungi alasan-alasan 
untuk mempercayai keimanan.
270
 Di antara tokoh yang terlibat dalam perbahasan 
ilmu kalam dan tasawuf di Indonesia adalah seperti Hamzah Fansuri melalui 
karyanya Zinat al-Wahidin, dikenal juga dengan nama Zinat al-Muwahidin 
(Hiasan Para Ahli Tauhid), Syarab al-Asikin, Asrar al-Arifin (Rahsia Ahli 
Ma’rifat) dan al-Muntahi.271 Selain itu Syeikh Syamsuddin al-Sumatrani melalui 
kitabnya Hujjatu al-Siddiq li Daf’i al-Zindiq dianggap sebagai ajaran wujudiyah 
yang menegakkan tawhid.
272
 Di Banten pada kurun selepasnya, karya-karya ilmu 
kalam dan tasawuf telah dihasilkan menggunakan bahasa arab oleh Nawawi al-
Bantani.
273
 Namun di daerah yang berbahasa Jawa, kitab-kitab tawhid banyak 
menggunakan teks karya ulama Timur Tengah yang berbahasa arab yang 
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kemudiannya diterjemahkan ke dalam bahasa tempatan pada abad ke-20.
274
 Di 
antara karya tauhid sekitar abad ke 19 dan 20 adalah seperti Umm al-Barahim 
karangan Abdullah Muhammad bin Yusuf al-Sanusi, Tijan al-Durari Hasyiyah 
Fath al-Mubin karangan Nawawi al-Bantani, Akidah al-Awwam karangan 
Muhammad al-Marzuki al-Makki dan banyak lagi.
275
 
 
Perkembangan intelektual dan pembangunan minda masyarakat pada 
asalnya telah dicetuskan melalui kedatangan Islam ke bumi Nusantara yang 
dibawa oleh para pedagang. Agama Islam kemudiannya memancarkan shi’arnya 
perlahan-perlahan sehingga mampu menyinari seluruh kepulauan Indonesia. 
Faktor dalaman seperti kesedaran keagamaan dan tekanan pihak penjajah telah 
mendorong masyarakat untuk bangkit menguatkan asas-asas keagamaan, 
manakala faktor luaran seperti kepulangan ulama dari Timur Tengah yang 
kemudiannya mengasaskan pusat-pusat pengajian Islam telah menambahkan lagi 
semangat umat Islam untuk membebaskan diri dari cengkaman penjajah dan 
belenggu kejahilan. Gabungan kedua-dua faktor ini telah menjadikan syi’ar Islam 
berkembang di seluruh kepulauan Indonesia.  
 
2.8 Kematian 
 
Tidak seperti tahun kelahirannya yang mempunyai beberapa pendapat di kalangan 
sarjana, tahun kematian Nawawi al-Bantani telah disepakati oleh beberapa sarjana 
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seperti Samsul Munir Amin,
276
 Wan Mohd. Shaghir Abdullah,
277
 Peter Riddell
278
 
menyatakan bahawa Nawawi al-Bantani meninggal pada tahun 1314 Hijrah 
bersamaan 1897 Masihi ketika berusia 84 tahun. Namun mengenai tarikh 
kematiannya, beberapa sarjana seperti Dr. Adenan b. Mohamed Yusof dan Dr. 
Abd. Rahman Abid Husain di dalam Jurnal Darul Qur’an telah menulis Nawawi 
al-Bantani meninggal pada 24 Syawal tahun yang sama.
279
 Samsul Munir Amin
280
 
dan Ahmad Rifa’i Hasan281 menyatakan tarikh kematian Nawawi al-Bantani ialah 
tanggal 25 Syawwal tahun yang sama. Di dalam karya Kashifah al-Saja Sharh 
‘ala Safinah al-Naja hanya menyatakan kematian Nawawi al-Bantani ialah pada 
akhir Syawwal tanpa menyebut dengan tepat tarikh kematian beliau.
282
 Beliau 
meninggal pada saat beliau sedang menyusun sebuah tulisan yang menghuraikan 
kitab Imam Zakariya Yahya bin Syaraf al Nawawi yang bertajuk Minhaj al-
Talibin.
283
 Jenazah beliau dimakamkan di perkuburan Ma’la, Mekah, berhampiran 
dengan makam Ibn Hajar dan Siti Asma’ binti Abu Bakr al-Siddiq r.a..284   
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BAB 3 
 
BENTUK QIRA’AT DALAM PENULISAN TAFSIR DI INDONESIA 
 
 
Ilmu Qira’at berkait rapat dengan al-Quran kerana ianya merupakan 
kaedah menyebut kalimah-kalimah al-Quran serta cara pelaksanaannya dengan 
menisbahkan setiap kaedahnya kepada seseorang Imam Qira’at. Kaedah ini 
seterusnya dimuatkan dalam penulisan tafsir oleh ulama yang mahir mengenainya 
di dalam karya tafsir mereka. Penulisan Ilmu Qira’at di dalam karya tafsir boleh 
dilihat dalam pelbagai bentuk seperti Qira’at Mutawatirah, Qira’at Shadhdhah 
dan sebagainya.  
 
 
3.1 Bentuk-Bentuk Qira’at di Dalam Penulisan Tafsir 
 
 
Ilmu Qira’at yang telah meresapi ke dalam ilmu tafsir telah menjadikan 
ilmu itu sesuatu yang unik untuk dipelajari dan difahami. Lebih-lebih lagi Ilmu 
Qira’at juga merupakan salah satu syarat bagi pentafsiran sesebuah ayat al-Quran 
di mana mufassirin perlu mempunyai pengetahuan yang luas tentang ilmu-ilmu 
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yang berkaitan dengan al-Quran seperti Ilmu Qira’at yang berperanan untuk 
mengetahui kaedah sebutan ayat al-Quran dan maksud di sebalik perbezaan 
bacaan sesuatu ayat.
285
 
 
Beberapa ulama telah berselisih pendapat dalam menentukan bentuk dan 
bilangan qira’at yang merangkumi pembahagian qira’at samada Mutawatir, Ahad, 
Shadhdhah dan sebagainya.
286
 Bilangan kumpulan imam qira’at telah terbahagi 
kepada beberapa kumpulan seperti Qira’at Tujuh287 yang merupakan qira’at yang 
mutawatir, Qira’at Tiga288 yang merupakan qira’at yang Mashhur, Qira’at Empat 
Belas
289
 yang dianggap sebagai Qira’at Shadhdhah. Malah sekiranya ditambah 
mengikut darjatnya akan membentuk beberapa kumpulan qira’at yang lain 
berdasarkan darjatnya seperti qira’at Ahad, Shadhdhah, Mawdu’ dan 
sebagainya.
290
 Kumpulan Qira’at Tujuh291 telah disepakati ulama’ sebagai qira’at 
yang mutawatir dan ditambah tiga lagi qira’at yang Ahad292 menjadikannya 
sepuluh.
293
 Imam al-Jazari membahagikan qira’at kepada Mutawatir, Sahih dan 
                                                 
285
 Manna’ Qattan (1998), op.cit., h. 301-303. 
286
 Ibid., h. 157.  
287
 Muhammad al-Habash (1999), al-Qira’ah al-Mutawatirah wa Atharuha fi al-Rasm al-Qurani 
wa al-Ahkam al-Shar‘iyyah, c.1, Dimashq: Dar al-Fikr, h., 71. 
288
 Ibid., h.76. 
289
 Sha‘ban Muhammad Isma‘il (1999), al-Qira’at Ahkamuha wa Masdaruha, c.2, Kaherah: Dar 
al-Salam, h. 105. 
290
 Abu ‘Umar Hafs bin ‘Umar al-Duri (2008), al-Qira’at al-Waridah fi al-Sunnah, Ahmad ‘Isa al-
Ma‘sarawi (ed.), c.2, Misr: Dar al-Salam,  h. 39-41.  
291
 Kumpulan Qira’at Tujuh terdiri daripada Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amru, Ibn. ‘Amir, ‘Asim, 
Hamzah dan Kisaei. Lihat ibid., h. 40.   
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 Tiga Qira’at yang dianggap Mashhur adalah qira’at Abu Ja’far Yazid al-Madani, Ya’kub bin 
Ishak al-Hadrami dan Khalaf bin Hisham serta beberapa qira’at dari kalangan Sahabat. Lihat Ibid. 
293
 Ibid., h. 157.  
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Shadhdhah.
294
 Manakala Muhammad Salim Muhaysin membahagikan qira’at 
kepada beberapa bahagian yang lebih jelas. Beliau membahagikan qira’at kepada 
dua bahagian
295
 iaitu: 
 
1) Al-Qira’at al-Sahihah yang merangkumi dua jenis qira’at iaitu al-Qira’at al-
Mutawatirah dan al-Qira’at al-Mashhurah di mana al-Qira’at al-Mutawatirah 
merupakan qiraat yang menepati tatabahasa bahasa arab, berturutan 
penyampaiannya, sanad yang bersambung,
296
 dan menepati Rasm al-‘Uthmani.297 
Perkara yang utama ialah ianya disampaikan secara mutawatir
298
 iaitu bacaan 
yang diriwayatkan oleh sekumpulan qari yang ramai pada setiap tabaqat yang 
mana tidak mungkin bagi mereka untuk melakukan pembohongan terhadap 
bacaan tersebut
299
 bermula dari tabaqat yang pertama sehinggalah sampai kepada 
Rasulullah s.a.w. melalui kaedah mushafahah dan al-sima’ iaitu kaedah 
mendengar secara langsung.
300
 Sebahagian besar ulama’ berpendapat bahawa 
qiraat tujuh merupakan qiraat yang Mutawatir.
301
 Manakala al-Qira’at al-
Mashhurah ialah qira’at yang merangkumi kesemua syarat qiraat Mutawatir 
namun ianya tidak mencapai tahap yang Mutawatir. Ia turut menepati kaedah 
                                                 
294
 Fadl Hasan ‘Abbas (2008), op.cit., h. 216.  Kumpulan Qira’at Shadhdhah terdiri daripada 
empat orang imam iaitu Hasan al-Basri, Muhammad bin ‘Abd. Al-Rahman Muhaysin, Yahya al-
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300
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77 
 
bahasa arab dan Rasm al-‘Uthmani. Ianya masyhur dikalangan imam qiraat 
dengan tidak melakukan kesilapan serta tidak meragukan.
302
  
 
2) Al-Qira’at al-Shadhdhah yang merangkumi beberapa jenis qiraat seperti al-
Qira’at al-Ahad, al-Qira’at al-Shadhdhah, al-Qira’at al-Mudraj dan al-Qira’at 
al-Mawdu’. Al-Qira’at al-Ahad ialah qira’at  yang sah sanadnya namun 
menyalahi Rasm al-‘Uthmani atau kaedah bahasa Arab atau menyalahi kedua-
duanya dan tidak mencapai tahap mashhur seperti dua jenis qira’at di atas.303 
Sebagai contoh bacaan ‘Asim al-Jahdari yang diambil daripada Abi Bukrah 
dengan berkata bahawa Nabi s.a.w. telah membaca ayat 76 (55) surah al-Rahman 
dengan memfathahkan huruf fa’ pada perkataan (   ر  ف  ر 
 ف  ) daripada ayat: 
              
  
Contoh bacaan Al-Qira’at al-Shadhdhah304 ialah seperti bacaan Ibn al-
Sammayfa’ pada ayat 92 (10) surah Yunus dengan menggantikan huruf  jim pada 
perkataan (  ) dengan huruf ha’ menjadikan perkataan tersebut dibaca 
dengan (   ن  ن  ح  ي  ك  ) dan beliau membariskan fathah huruf lam pada perkataan  
                                                 
302
 Ibid. 
303
 Sha’ban Muhammad Ismail (1999), op.cit., h. 75. 
304
 Al-Qira’at al-Shadhdhah ialah qira’at yang tidak sah sanadnya atau gugur salah satu dari 
syarat-syarat yang mutawatir atau gugur sebahagian besar syarat tersebut. Lihat Ibid. Lihat juga 
Muhammad Makki bin Abi Talib al-Qaysi (2007), op.cit., h. 43. 
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(   ) dengan menjadikan perkataan tersebut dibaca dengan (   خ  ل  ف  ك  )
305
 daripada 
ayat:  
                    ...... 
Contoh bacaan Al-Qira’at al-Mawdu’306 ialah seperti qira’at yang dinisbahkan 
kepada Abu Hanifah yang dikumpul oleh Muhammad bin Ja’far al-Khuza’i yang 
kemudiannnya diambil oleh Abu Qasim al-Hazalli pada ayat 28 surah Fatir (35) 
  ءا م ل ع لا 
 ه دا ب ع  ن م  الله ى ش  يَ ا منَّ إ﴾  ﴿ dengan merafa’kan huruf ha’   الله﴾  ﴿ dan 
menasabkan huruf hamzah pada   ءاملعلا﴾  ﴿. Al-Dar al-Qutni menyatakannya 
sebagai qira’at Mawdu’ kerana tidak mempunyai asas.307 
 
Contoh bacaan Al-Qira’at al-Mudraj308 ialah seperti qira’at Sa‘ad bin Abi Waqas 
pada ayat 12 (4) surah al-Nisa’ dimana beliau menambahkan perkataan (   م  ن   أ   م  ه ) 
                                                 
305
 Sha’ban Muhammad Isma‘il (1999), op.cit., h. 75. 
306
 Al-Qira’at al-Mawdhu’ ialah qira’at yang disandarkan pada seseorang tanpa mempunyai asas 
atau sanad yang kuat. Lihat  Ibid., h. 76.  
307
 Jalal al-Din ‘Abd. Al-Rahman al-Sayuti (t.t.), Al-Itqan fi ‘Ulum al-Quran, j.1, Kaherah: al-
Maktabah al-Tawfiqiyyah, h. 221. 
308
 Al-Qira’at al-Mudraj ialah penambahan kalimah lain terhadap kalimah al-Quran yang 
berfungsi sebagai pentafsiran kepada sesuatu ayat. Lihat Sha’ban Muhammad Isma‘il (1999), 
op.cit., h. 76. 
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menjadikan ayat tersebut dibaca dengan (  309 (   و  ل  ه  أ  خ  أ  و   أ  خ  ت  
 م  ن   أ   م  ه sebagai 
pentafsir bagi perkataan sebelumnya.  
 
Begitu juga qira’at Ibn ‘Abbas pada ayat 198 (2) surah al-Baqarah di mana beliau 
menambahkan perkataan (    ج  لْا  م  سا و م   في  ) menjadikan ayat tersebut dibaca dengan  
(    ج  َ  لحا  م  سا و م   في    ل  ي  س   ع  ل  ي  ك  م   ج  ن  حا  أ  ن   ت  ب  ت  غ  و  ف ا  ض الا  
 م  ن  مر   ب  ك  م )
310
 sebagai pentafsir bagi 
ayat sebelumnya. Dalam qira’at ini lafaz-lafaz atau ayat-ayat al-Quran ditokok 
tambah dengan lafaz lain yang tujuannya untuk memperjelas maksud al-Quran. 
Dengan demikian ayat-ayat yang dibaca bertambah dari ayat yang sebenarnya. 
Maka bagi orang awam sukarlah untuk membezakan yang mana ayat al-Quran 
dengan yang mana tokok tambahnya atau pentafsirannya.
311
Oleh sebab itu qira’at 
ini ditolak. 
 
3.2 Bentuk-Bentuk Qiraat di Dalam Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran 
al-Majid 
 
Pemerhatian penulis mendapati Nawawi al-Bantani telah meletakkan 
beberapa bentuk qira’at di dalam pentafsiran beliau. Bentuk-bentuk qira’at di 
dalam karya tersebut adalah seperti berikut:  
                                                 
309
 Ibid. 
310
 Manna’ Qattan (1998), op.cit., h. 160. 
311
 Ismail Masyhuri al-Hafiz, Ilmu Qira’ah al-Quran, Kuala Lumpur, Nurul Has, h. 47. 
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i) Penggunaan Qira’at Mutawatir 
Didapati pada surah al-Baqarah bahawa beliau banyak menggunakan qira’at yang 
mutawatir bagi mentafsirkan sesebuah ayat berdasarkan qira’at tertentu. Pada 
perkataan  (     ) di dalam  ayat  
                       
Surah al-Baqarah (2) : 9 
Beliau telah menyebut bahawa Imam ‘Asim, Ibn ‘Amir, Hamzah dan Kisaie  
membaca dengan fathah huruf ya’ dan sukun huruf kha’ serta fathah huruf dal. 
Manakala selain mereka dibaca dengan dammah huruf ya’ dengan menambahkan 
huruf mad selepasnya dan kasrah huruf dal, menjadikannya dibaca dengan            
(    يَ  دا  ع  و  ن  ).
312
 Imam qira’at ini adalah dari kumpulan imam Qira’at Tujuh yang 
merupakan qira’at yang mutawatir. Al-Qiraat al-Mutawatirah yang dikemukakan 
Nawawi al-Bantani adalah merujuk kepada Qira’at Tujuh dan Qira’at Sepuluh.313  
 
ii) Penggunaan Qira’at Ahad 
                                                 
312
 Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 10. Contoh qiraat mutawatir juga 
terdapat pada ayat 10, 36, 37, 48, 58, 74, 81, 83, 85, 87, 98, 102, 106, 116, 117, 125, 132, 140, 
144, 149, 177, 182, 184, 185, 186, 191, 197, 210, 219, 229, 233, 236, 240, 245, 249, 254, 258, 
259, 260, 271, 282, 283, 284, 285.  
313
 Ikmal Zaidi bin Hashim (2011), Qira’at Dalam Tafsir Marāh Labid li Kashf Ma‘na al-Qur’ān 
al-Majid Karya Sheikh Nawawi al-Bantani ( Kertas Seminar Wahyu Asas Tamadun, Universiti 
Sains Islam Malaysia, 28 dan 29 November 2011), h. 9.  
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Al-Qira’at al-Ahad yang disandarkan kepada sahabat r.a. turut dimuatkan 
dalam karya beliau ini seperti qira’at Ibn ‘Abbas dinyatakan pada ayat yang ke 
126 surah al-Baqarah: 
) (     قزرلاب (   ( .ميلما نوكسب سابع نبا أرقو .هرمع ةدم يأ314 
ii) Penggunaan Qira’at Shadhdhah 
 
Bentuk pentafsiran yang mengandungi qira’at Shadhdhah juga turut 
dinyatakan di dalam pentafsiran beliau, sebagai contoh pada perkataan   di 
dalam ayat 
                   .... 
Beliau menyebut bahawa ‘Abdullah dan Ubay membaca dengan اودبعت لا kesan 
kehadiran huruf lam al-nahy sebelumnya.
315
  
. 
Namun begitu, beliau tidak menyatakan bentuk qira’at ini secara jelas samada 
ianya qira’at yang mutawatir atau shadhdhah. Bentuk qiraat shadhdhah juga turut 
terdapat  di dalam pentafsiran beliau. Nawawi al-Bantani menggunakan beberapa 
                                                 
314
 Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit, h. 45. 
315
 Ibid., h. 29. 
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lafaz bagi menjelaskan bentuk qira’at yang shadhdhah seperti   ،ةذاش ةءارق هذه
 رق ،ةذاشفةذاش ةءارق ئ . Namun begitu banyak qira’at shadhdhah yang tidak 
dijelaskan oleh Nawawi al-Bantani,
316
 sebaliknya beliau hanya menggunakan 
lafaz ئرق bagi menisbahkan bacaan tersebut kepada mana-mana imam qira’at, 
contoh di dalam ayat 49 pada perkataan (    ب  ذ ي  ن و ). Beliau menggunakan perkataan 
ئرق bagi merujuk kepada bentuk qira’at tanpa menyebut nama imam qira’at. 
 
iv) Penggunaan qira’at yang diriwayat oleh Sahabat dan Tabi’in 
 
Bentuk qira’at gabungan di antara riwayat sahabat r.a. dan tabi’in juga  
terdapat di dalam karya ini contoh di dalam ayat 61 pada perkataan (ا  ه م و  ف و) di 
mana beliau menyebut bacaan oleh Ibn ‘Abbas dan Mujahid yang membaca 
dengan huruf tha’ (ا ه م و  ث و). 
Bentuk qira’at yang dinisbahkan kepada tabi’in juga turut dimuatkan di 
dalam karya beliau ini, contohnya bacaan Ibn Abi ‘Ablah di dalam ayat 58 pada 
perkataan ( اةمط  ح) dan qira’at Hasan Basri di dalam ayat 102 pada perkataan 
(  ي ك  َ  للما).  
                                                 
316
 Ikmal Zaidi bin Hashim (2011), op.cit., h. 10. 
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v) Menggabungkan beberapa kumpulan qira’at  
 
Didapati Nawawi al-Bantani ada kalanya menggabungkan Qira’at Tujuh 
dengan Qira’at Sepuluh bagi menerangkan perbezaan bacaan seperti dalam ayat 
51 pada perkataan (ا ن  د عا و). Beliau menyebut bahawa Abu ‘Amru dan Ya’qub 
membaca tanpa huruf alif manakala selainnya membaca dengan huruf alif. 
Namun begitu beliau dilihat tidak konsisten dengan gabungan ini apabila beliau 
tidak menyebut nama imam-imam qira’at dari kalangan Qira’at Tujuh bersama 
dengan imam dari kalangan Qira’at Sepuluh, seperti dalam ayat 96 pada perkataan 
(  ن و ل م ع  ي). Di dapati beliau hanya menyebut nama Ya’qub sahaja dari kalangan 
imam Qira’at Sepuluh manakala beliau menggunakan perkataan al-sab’iyyah 
(ةيعبسلا) bagi merujuk kepada imam Qira’at Tujuh.  
 
Lebih ketara lagi apabila beliau langsung tidak menggabungkan di antara 
Qira’at Tujuh dengan Qira’at Sepuluh yang mempunyai bacaan yang sama, 
sebaliknya beliau membandingkan bacaan Qira’at Tujuh dengan qira’at 
shadhdhah, contohnya di dalam ayat 85 pada perkataan (  ن وُّد ر  ي). Beliau sekali lagi 
menggunakan perkataan al-sab’iyyah (ةيعبسلا) bagi merujuk kepada imam Qira’at 
84 
 
Tujuh yang membaca dengan huruf ya’ manakala qira’at shadhdhah membaca 
dengan huruf ta.   
vi) Penggunaan istilah (نوقابلا) dan (روهملجا)  
Beliau menggunakan perkataan (نوقابلا) bagi merujuk kepada baki imam 
qira’at selebihnya317 yang mempunyai perbezaan bacaan pada sesuatu perkataan. 
Beliau juga menggunakan perkataan (روهملجا) yang merujuk kepada kesepakatan 
bacaan semua imam qira’at terhadap sesuatu perkataan. Namun begitu, Nawawi 
al-Bantani didapati tidak konsisten dalam penggunaan istilah (نوقابلا) ini apabila 
beliau turut menyebut kesemua nama imam qira’at yang selebihnya seperti dalam 
ayat 125 pada perkataan (   و 
 متّا  ذ  وا ), beliau menyebut bahawa Ibn Kathir, Abu 
‘Amru, Hamzah, ‘Asim dan Kisa’ei membaca dengan (   ذ متّا وا و ), manakala Nafi’ 
dan Ibn ‘Amir membaca dengan (ا و ذ متّا و), bahkan didapati juga beliau kadangkala 
tidak menyebut pula perkataan (نوقابلا) yang merujuk kepada baki imam qira’at 
selebihnya, sebaliknya beliau hanya menyebut nama imam qira’at yang 
mempunyai perbezaan bacaan sahaja, contohnya seperti dalam ayat 74 pada 
perkataan ( تنولمع ), beliau hanya menyebut bacaan Ibn Kathir sahaja dengan 
                                                 
317
 Ibid.  
85 
 
bacaan (نولمعي) tanpa menyebut bacaan lain yang terdapat pada perkataan 
tersebut. 
 
Lebih ketara lagi apabila beliau langsung tidak menggunakan perkataan 
(نوقابلا) yang merujuk kepada baki imam qira’at selebihnya, sebaliknya beliau 
menyebut bacaan qira’at yang shadhdhah sebagai merujuk kepada baki qira’at 
yang selebihnya, contohnya dalam ayat 83 pada perkataan (  ودبعتلان ). Beliau 
dengan jelas menyebut bahawa qira’at itu adalah qira’at shadhdhah. Pada hemat 
penulis, adalah lebih baik beliau turut mengemukakan bacaan baki imam qira’at 
yang mutawatir dan disertai dengan qira’at shadhdhah supaya pembaca tidak 
terkeliru dengan kehadiran qira’at shadhdhah  pada perkataan tersebut. 
 
Pengamatan penulis terhadap karya ini mendapati tidak semua qira’at 
yang ditulis merupakan qira’at yang Mutawatir, bahkan turut dimuatkan beberapa 
bentuk qiraat lain Qira’at Ahad, Qira’at Shadhdhah dan juga gabungan beberapa 
qira’at. Ini menunjukkan bahawa Imam Nawawi al-Bantani bukan sahaja seorang 
yang pakar dalam ilmu tafsir bahkan beliau dilihat begitu mendalami ilmu qira’at 
tatkala beliau mampu membahaskan perbezaan bacaan oleh imam qira’at di 
pelbagai darjat dan seterusnya membuka ruang pentafsiran yang lebih panjang 
hasil dari perbezaan bacaan tersebut. Persoalan yang lahir dari bentuk-bentuk 
qira’at yang beliau kemukakan ini bukanlah menunjukkan kelemahan dan 
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kekurangan pada keilmuan beliau, bahkan beliau secara tidak langsung telah 
membuka ruang bagi penerokaan Ilmu Qira’at dengan lebih mendalam  untuk 
generasi akan datang. 
 
3.3 Bentuk-Bentuk Qira’at di Dalam Penulisan Karya Tafsir di Indonesia 
 
Penulisan tafsir di Indonesia yang mengandungi elemen-elemen qira’at 
tertumpu kepada beberapa buah karya tafsir yang mana pada pemerhatian penulis 
mempunyai unsur-unsur tersebut di dalamnya seperti Tafsir Anwar al-Baydawi 
oleh Abd’ Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri, Tafsir al-Misbah oleh Muhammad 
Quraysh Shihab dan Tafsir al-Azhar oleh Haji Abd. Al-Malik bin Abd. Al-Karim 
Amrullah yang lebih dikenali dengan Profesor Hamka dan Tafsir Qur’an Karim 
oleh Mahmud Yunus. Selain terkenal dengan metode dan penulisan yang baik, 
karya-karya ini juga terserlah dengan kewujudan elemen qiraat yang 
membahaskan aspek pentafsiran sesebuah ayat terutama Tafsir Anwar al-Baydawi 
dan Marah Labid li Kasyf  Ma’na al-Quran al-Majid.  
 
Di dalam Tafsir Anwar al-Baydawi oleh Abd’ Rauf bin Muhammad ‘Ali 
Fansuri bukanlah penulis ingin mengulas tentang metode penulisan tafsir ini sama 
ada menggunakan metode bi al-ma’thur mahupun metode bi al-ra’yi atau 
gabungan kedua-duanya kerana perkara ini telah banyak dibicarakan oleh penulis-
penulis sebelum ini dengan panjang lebar, apatah lagi pertikaian tentang judul dan 
nama karya ini sebagaimana yang dijelaskan oleh Muhammad Nur Lubis adalah 
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berbeza berdasarkan tempat karya ini diterbitkan.
318
  Namun demikian apa yang 
menarik perhatian penulis tentang karya ini ialah elemen ilmu qira’at yang 
diselitkan oleh pengarang kitab tersebut. Kehadiran elemen qira’at di dalamnya 
telah membuka ruang kepada pembaca untuk meneroka Ilmu Qira’at dengan lebih 
mendalam melalui pengajian yang khusus tentangnya.  
 
Di dalam surah al-Baqarah, pada perkiraan penulis terdapat sebanyak 71 
ayat al-Quran yang mempunyai elemen qira’at samaada perbezaan bacaan itu 
memberi kesan terhadap pentafsiran ayat al-Quran atau pun tidak. Kaedah 
penulisan elemen qira’at di dalamnya dilakukan dengan memulakan penulisan 
ayat al-Quran dan terjemahannya, kemudian menyatakan perbezaan bacaan oleh 
imam qira’at dengan meletakkan isyarat perkataan “faedah” sebagai memulakan 
perbahasan elemen qira’at tersebut. Contohnya pada ayat ke-9 surah al-Baqarah: 
                   
“Diperdayakan akan mereka oleh Allah Ta’ala dan 
segala yang percaya akan dia dan tiada diperdayakan 
mereka itu melainkan akan diri mereka jua (    ) 
pada hal tiada mereka itu tahu akan bahawa perdaya 
mereka itu bagi diri mereka jua (faedah) pada 
menyatakan ikhtilaf antara tiga qari pada membaca 
   yang keduanya tiada yang pertama maka Abu 
‘Amru dan Nafi’ ittifaq keduanya atas membaca     يَ  دا  ع  و  ن   
                                                 
318
 Muhammah Nur Lubis (2002), Data-Data Terbitan Awal Penterjemahan dan Pentafsiran al-
Quran di Alam Melayu, c.1, Kuala Lumpur: al-Hidayah Publishers, h. 13. 
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dengan alif dan Hafs membaca dia     dengan 
tiada alif”.319  
 
Nama imam qira’at juga disebutkan di dalamnya beserta kaedah bacaan mereka 
bagi memastikan samaada bacaan tersebut bacaan yang Mutawatir, Mashhur, 
Ahad dan sebagainya. Contohnya pada ayat  ke-10 surah al-Baqarah: 
               
“dan adalah bagi mereka itu seksa yang amat pedih 
dengan sebab mendustakan mereka itu akan nabi 
Allah (faedah) pada menyatakan ikhtilaf antara tiga 
qari pada membaca   maka Abu ‘Amru dan 
Nafi’ ittifaq keduanya atas membaca dia dengan 
tashdid dhal dan Hafs membaca dia dengan takhfif 
maka dengan baca dengan takhfif itu adalah 
maknanya dengan sebab dusta mereka itu pada kata 
mereka itu telah percaya kami.
320
  
 
Nama Abu ‘Amru dan Nafi’ serta Hafs telah disebutkan di dalam karya ini 
bagi memastikan bahawa bacaan ini adalah datang dari sumber yang benar. 
Namun demikian, Syaikh ‘Abd Rauf Fansuri tidak pula menyatakan imam-imam 
qira’at yang ditulis beliau di dalam karya ini samaada terdiri dari kumpulan 
qira’at yang Mutawatir, Mashhur, Ahad mahupun Shadh.  Namun begitu 
pemerhatian penulis mendapati karya ini banyak menggunakan qira’at yang 
mutawatir dari kalangan kumpulan imam Qira’at Tujuh. Sebagai contoh pada 
perkataan    di dalam ayat  
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 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 4.   
320
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                            
Surah al-Baqarah (2) : 51 
Syaikh Abd Rauf Fansuri hanya menyatakan kaedah bacaan dari kumpulan imam 
qira’at tujuh di mana Nafi’ dan Hafs membaca dengan ithbat huruf alif selepas 
huruf waw dan Abu ‘Amru membacanya tanpa huruf alif.321  
 
Kebanyakan perbahasan qira’at tertumpu kepada tiga imam sahaja iaitu 
Nafi’, Abu ‘Amru dan Hafs. Amat jarang penulis temui nama imam lain yang 
terlibat dalam perbahasan qira’at di dalam sesuatu ayat. Penulis menemui nama 
Ibn Kathir disebut hanya sekali sahaja pada ayat ke 38 (2) surah al-Baqarah 
manakala nama Imam Qalun hanya disebut sebanyak empat kali pada ayat 54, 
129, 186 dan 260 selain disebut bersama Imam al-Duri hanya pada ayat 71, 235 
dan 271 sahaja. 
 
Beliau tidak hanya membahaskan ikhtilaf bacaan dari sudut farsh huruf
322
 
sahaja, bahkan beliau turut membahaskan ikhtilaf dari sudut usul
323
 bacaan oleh 
imam qira’at. Sebagai contoh ikhtilaf farsh huruf pada perkataan     di dalam 
ayat   
                                                 
321
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961), (1961),op.cit., h. 14. 
322
 Farsh Huruf ialah hukum-hukum bacaan yang tersendiri di dalam setiap surah yang merupakan 
kaedah bacaan pada kalimah al-Quran yang berbeza di kalangan Imam Qira’at. Lihat  ‘Ali 
Muhammad Tawfiq al-Nuhas (2004), op.cit., h. 29. 
323
 Usul ialah hukum bacaan tertentu yang memenuhi syarat yang khusus seperti al-idgham, al-
izhar, al-mad, al-qasr, al-fath dan al-imalah dan sebagainya. Lihat ibid. 
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                        ...... 
Surah al-Baqarah (2) : 48 
“(faedah) pada menyatakan ikhtilaf antara tiga qari 
pada membaca بقي لاوةعافشاهنم ل   maka Abu ‘Amru 
membaca dia dengan ta’ dua titik di atas dan Hafs 
serta Nafi’ ittifaq keduanya atas membaca dia dengan 
ya’ dua titik di bawah.”324  
 
Manakala usul bacaan ialah manhaj ataupun kaedah khusus yang menjadi 
pegangan oleh seseorang imam qira’at di dalam bacaannya seperti apabila 
disambungkan perkataan لاأ ءاهفسلا di dalam ayat  
               .... 
Surah al-Baqarah (2) : 13 
“(faedah) pada menyatakan ikhtilaf antara tiga qari pada 
membaca ءاهفسلا نمأ امك  tatkala diwasalkan dengan لاأ 
maka Abu ‘Amru dan Nafi’ ittifaq keduanya atas 
mentahqiqkan hamzah yang pertama serta menukarkan 
hamzah yang kedua dengan waw yang berbaris fathah 
tatkala wasal maka dinamai yang demikian itu pada 
bahasa arab ibdal al-waw dan Hafs membaca dia dengan 
mentahqiq keduanya.”325 
 
                                                 
324
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 12.   
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Kehadiran elemen qira’at di dalam karya ini telah membuka ruang 
pentafsiran yang lebih panjang hasil dari perbezaan bacaan samaada berlaku hasil 
dari kesan farsh huruf mahupun usul bacaan.  
 
Tafsir al-Azhar telah dihasilkan oleh Haji Abdul Malik Karim Amrullah 
yang lebih dikenali dengan panggilan Hamka. Beliau merupakan seorang 
sasterawan, ahli falsafah dan seorang ulama’ yang terkenal khususnya di 
Nusantara. Penghasilan karya ini adalah bagi memenuhi keperluan masyarakat 
untuk menimba ilmu pengetahuan khususnya mengenai al-Quran.
326
 
 
Bentuk penulisan qira’at di dalam karya ini khususnya di dalam surah al-
Baqarah tidak dinyatakan secara jelas bahkan boleh dikatakan amat sedikit 
ditemui ayat-ayat al-Quran yang membincangkan perkara tersebut.  
 
Berdasarkan pemerhatian penulis, hanya terdapat dua ayat sahaja dari 
surah ini yang boleh dikaitkan dengan qira’at iaitu pada ayat yang ke 102 yang 
membincangkan perkataan    ي ك ل م﴾  ﴿.
327
 Beliau menyebut “qira’at yang umum” 
membaca dengan    ي ك ل م﴾  ﴿ yang mana pada pendapat penulis adalah merujuk 
kepada qira’at mutawatir yang merupakan bacaan Imam Tujuh dan Imam 
Sepuluh. Bentuk qira’at lain pada perkataan tersebut ialah Qira’at Ahad yang 
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 Hamka (1984), Tafsir Al-Azhar,  Juzu’ 1, Yayasan Nurul Islam, h. 40. 
327
 Ibid., h. 253. 
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dibaca oleh Ibn ‘Abbas dan Abu Aswad serta yang lain dengan membaca                
   ي ك ل م﴾  ﴿.
328
Bahkan bentuk qira’at ini merupakan qira’at shadhdhah yang dibaca 
oleh al-Dahak bin Mazahim.
329
 
 
Perbahasan pada perkataan   ف من ه ر ص﴾  ﴿ pada ayat ke 260 surah al-Baqarah,  
Prof. Dr. Hamka telah mengemukakan dua pendapat ahli tafsir mengenai maksud 
perkataan tersebut iaitu potongan dan jinakkan.
330
 Beliau tidak menyatakan 
perbezaan ini disebabkan oleh perbezaan qira’at atau perbezaan pendapat ahli 
tafsir semata-mata. Namun begitu penulis beranggapan perbezaan maksud ini 
mungkin hasil dari perbezaan qira’at kerana terdapat juga imam qira’at membaca 
dengan  من ه ر  ص ف﴾  ﴿ iaitu Hamzah, Abu Ja’far, Ruwais dan Khalaf.
331
 
 
Pada pendapat penulis, karya ini amat sukar untuk ditemui elemen-elemen 
qira’at di dalamnya kerana pada tulisan Prof. Dr. Hamka di awal penulisan karya 
ini telah menyatakan bahawa karya ini ditulis dalam suasana penduduk Islamnya 
yang ramai yang amat memerlukan pengetahuan Islam. Oleh itu beliau tidak 
meletakkan perbezaan pendapat mazhab di dalam karya ini apatah lagi pada 
anggapan penulis perbezaan qira’at sama sekali akan lebih membebankan 
masyarakat awam untuk memahami isi kandungannya. Beliau lebih 
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 Sya’ban Muhammad Isma’il (1999), op.cit., h. 108. 
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mengutamakan dengan memberi kefahaman mengenai isi kandungan ayat dan 
membuka minda masyarakat untuk berfikir. Tambahan pula beliau menyedari 
bahawa masyarakat yang dahagakan pengetahuan Islam itu terdiri dari pelbagai 
lapisan
332
 dan tidak semuanya memahami Ilmu Qira’at.  
 
Tafsir al-Misbah atau judul sebenarnya dinamakan Tafsir al-Misbah 
Pesan, Kesan, Keserasian al-Quran merupakan kitab karangan M.Quraish yang 
berasal dari Indonesia. Nama penuh  beliau ialah Muhammad Quraish Shihab. 
Kitab tafsir ini adalah tafsir yang lengkap 30 juzuk menggunakan bahasa 
Indonesia dan mengandungi 15 jilid, setiap satu jilid mengandungi lebih kurang 
600 halaman. 
 
Bentuk penulisan qira’at di dalam karya ini khususnya di dalam surah al-
Baqarah tidak dinyatakan secara jelas bahkan tidak banya ditemui ayat-ayat al-
Quran yang membincangkan perkara tersebut.  
 
Pada pemerhatian penulis, perbincangan pada ayat yang mempunyai unsur 
qira’at dilakukan dengan agak ringkas. Beliau hanya menyatakan perkataan yang 
mempunyai perbezaan maksud tanpa menyebut nama imam qira’at yang 
membacanya. Pada ayat 51 surah al-Baqarah, beliau telah membincangkan 
perbezaan perkataan   ان  د عا و﴾  ﴿ daripada ayat   و  إ  ذ   و  عا  د  ن  م ا  و  س  ر أ ى  ب 
 ع   ي   ل  ي  ل اة﴾...  ﴿. Beliau 
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memberi maksud   ان  د عا و﴾  ﴿ sebagai makna saling berjanji. Beliau meletakkan 
maksud lain bagi menggambarkan perbezaan bentuk qira’at pada perkataan 
tersebut dengan berkata “ada juga yang memahami kata tersebut” dengan maksud 
janji hanya sebelah pihak sahaja.
333
 Pada hemat penulis, maksud lain yang terhasil 
ini adalah kesan dari perbezaan qira’at yang mana beliau tidak menyatakan nama 
imam qira’at yang membaca sedemikian. 
 
Pada ayat 83 surah al-Baqarah pada perkataan   الله ملا إ  ن و د ب ع  ت  لا﴾  ﴿, beliau 
lebih cenderung untuk membaca dengan satu kaedah bacaan sahaja dengan 
memberi maksud yang berbeza. Beliau menyebut maksud ayat ini sebagai “kamu 
tidak menyembah selain Allah”, manakala terjemahan yang lain “janganlah kamu 
menyembah selain Allah”.334 Walaupun beliau menyebut ayat ini sesuai dengan 
satu qira’at sahaja, namun beliau telah mengutarakan maksud yang berlainan. 
Pada pandangan penulis terdapat satu lagi qira’at yang dibaca oleh imam qira’at 
iaitu       ب ع  ي  لا  الله ملا إ  ن و د﴾  ﴿ yang dibaca oleh Ibn Kathir, Hamzah dan Kisaei
335
 
yang memerlukan kupasan oleh beliau yang secara jelas membawa maksud yang 
berbeza. 
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Pada ayat 106, beliau sekali lagi tidak menyebut imam qira’at yang 
membaca perkataan ا ه  س ن  ن﴾  ﴿. Namun beliau hanya memberikan maksud 
perkataan tersebut sebagai “menjadikan manusia lupa” manakala maksud lain 
melalui qira’at yang berbeza dibaca dengan ا ه أس ن  ن﴾  ﴿ yang bermaksud 
“menangguhkan”.336 
 
Pada ayat 222, beliau secara jelas menyebut perbezaan maksud perkataan 
  ن ر ه ط ي﴾  ﴿ yang bermaksud “suci” manakala yang kedua dibaca dengan   ن رمه ط ت  ي﴾  ﴿ 
yang bermaksud “amat suci”. Namun penelitian penulis perkataan kedua ini 
dibaca dengan   ن رمهمط ي﴾  ﴿
337
 walaupun ianya berasal dari   ن رمه ط ت  ي﴾  ﴿ dengan 
mengidghamkan huruf ta’ kepada huruf ta’ yang kemudiannya ditashdidkan.338  
 
Keadaan yang sama juga berlaku pada ayat 260 dimana beliau hanya 
memberikan perbezaan maksud perkataan  من ه ر ص ف﴾  ﴿ tanpa menyebut kaedah 
bacaan dan imam qira’at yang membaca ayat tersebut.  
 
Sukar bagi penulis untuk menentukan bentuk qira’at yang terdapat di 
dalam kitab tafsir ini memandangkan pengarangnya tidak menyatakan nama 
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 M. Quraish Shihab (2000), op. cit, h. 277. 
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imam qira’at yang membacakan sesuatu perkataan. Namun begitu penulis 
beranggapan bentuk qira’at yang terdapat di dalamnya masih lagi di dalam ruang 
lingkup Qira’at Tujuh atau Qira’at Sepuluh berdasarkan perbezaan maksud yang 
ditulis oleh pengarang kitab.  
 
Begitu juga di dalam Tafsir Quran Karim karya Mahmud Yunus, penulis 
mendapati beliau tidak menampilkan bentuk qira’at yang jelas, bahkan 
perbahasan pada perkataan  من ه ر ص ف﴾  ﴿ pada ayat ke 260 surah al-Baqarah,  beliau 
telah mengemukakan dua maksud perkataan tersebut iaitu “engkau potong-
potonglah” dan “engkau condongkanlah”339 tanpa menyebut imam qira’at yang 
membaca sedemikian. 
 
Begitulah sorotan beberapa karya tafsir yang mengandungi elemen qira’at 
di dalamnya yang penulis kemukakan. Ternyata bentuk-bentuk qira’at di dalam 
karya-karya ini amat jauh berbeza jika dibandingkan dengan karya Marah Labid 
oleh Nawawi al-Bantani. Bertepatanlah dengan gelaran “Sayyid Ulama Hijaz” 
yang diberikan kepada Nawawi al-Bantani melalui karya ini yang 
menggambarkan keilmuan beliau di dalam bidang pentafsiran al-Quran. 
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BAB 4 
 
ANALISIS  AL-QIRA’AT AL-MUTAWATIRAH DI DALAM TAFSIR 
MARAH LABID LI KASYF  MA’NA AL-QURAN AL-MAJID: TUMPUAN 
TERHADAP SURAH AL-BAQARAH 
 
 
4.0 Pendahuluan 
 
Perbahasan elemen qira’at yang terdapat dalam kitab Marah Labid li 
Kashf Ma’na al-Quran al-Majid adakalanya dilakukan melalui pentafsiran yang 
panjang dan adakalanya juga hanya menyebut perbezaan bacaan sahaja. Terdapat 
kira-kira 71 ayat al-Quran dari surah al-Baqarah yang mengandungi elemen 
qira’at. Namun begitu daripada jumlah ini, Nawawi al-Bantani hanya 
membahaskan elemen ini pada ayat dan perkataan tertentu sahaja. Berikut 
merupakan analisis penulis terhadap kesan pentafsiran ayat al-Quran yang 
terdapat dalam kitab Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid hasil dari 
kehadiran elemen qira’at di dalamnya.   
 
4.1 Analisis Kesan al-Qira’at al-Mutawatirah Terhadap Hukum Hasil Dari 
Perbezaan Makna Lafaz 
 
Perbezaan bacaan ayat al-Quran telah menghasilkan beberapa pentafsiran 
di kalangan ulama mengenai hukum hakam dalam shariat Islam. Berikut 
merupakan analisis daripada beberapa ayat al-Quran yang berkaitan dengan 
hukum hakam shari’ah yang terkesan hasil dari kehadiran elemen-elemen qira’at 
yang terdapat di dalamnya. 
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1) Lafaz ﴾ اان  س ح ﴿ di dalam ayat: 
                            
         
                     
Surah al-Baqarah (2): 83 
 
Nawawi al-Bantani mengemukakan bacaan Hamzah, Kisa’ei,340 Ya’qub dan 
Khalaf al-‘Ashir341 dengan fathah huruf ha’ dan sin menjadikannya dibaca dengan 
﴾ اان س ح ﴿ manakala selain mereka membaca dengan dammah huruf ha’ dan sukun 
huruf sin.
342
 Imam al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi: 
  و  ق  ل   ح  س ان  ش ا  ك ار  و ا  ح  س ان  ب ا  ض مم 
 ه      و  س 
 كا  ن  ه   بلا  قا  و  ن   و  حا  س  ن   م  ق   و  لا
343  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  ل د مم ع  ز ح اى  ه  ن  ن
 ك سا مم ض ف اان  س ح
344  
                                                 
340
 Muhammad bin ‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h., 29. 
341 Muhammad Kurayyim Rajih (1994), op.cit., h. 12. Lihat juga  Muhammad bin Muhammad bin 
Yusuf al-Jazari (1992), SharhTayyibah al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashar, ‘Ali Muhammad al-
Diba’, Kaherah:  h. 167. 
342
 Ibid. 
343
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), Matan al-Shatibiyyah al-Musamma Hirz al-
Amani wa Wajh al-Tahani fi al-Qira’at al-Sab’, Muhammad Tamim al-Zu’bi (ed.), al-Madinah al-
Munawwarah: c. 2, Dar al-Matbu’ah al-Hadithah, h. 38. 
344
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), Tayyibah al-Nashr fi al-Qira’at al-
‘Ashar, Muhammad Tamim al-Zu’bi (ed.), al-Madinah al-Munawwarah: c. 2, Maktabah Dar  al- 
al-Huda, h. 63. 
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Hamzah, Kisa’ei, Khalaf al-‘Ashir dan Ya’qub membaca dengan lafaz                  
﴾   و  ق  و  ل  وا  
 ل منل  سا اان س ح  ﴿ yang membawa maksud “berkatalah kepada manusia dengan 
kata-kata yang baik” manakala selain mereka iaitu ‘Asim, Abu ‘Amru, Nafi’, Abu 
Ja’afar, Ibn ‘Amir dan Ibn Kathir membaca dengan  ﴾   و  ق  و  ل  وا  
 ل منل  سا اان  س ح  ﴿ yang 
bermaksud “berkatalah kepada manusia dengan kata-kata yang membawa 
kebaikan”.345 
 
Implikasi Terhadap Hukum  
 
Nawawi al-Bantani mentafsirkan perkataan ﴾ اان  س ح ﴿ sebagai kata-kata yang baik 
yang memberikan faedah serta manfaat darinya.
346
 Ia membawa maksud kata-kata 
yang mengandungi kebaikan. Penulis berpendapat kata-kata yang baik adalah 
seperti memuji seseorang dengan kata-kata yang baik. 
 
Bagi bacaan ﴾ اان س ح ﴿ ia membawa maksud kata-kata yang baik.
347
 Ibn Kathir 
meriwayatkan dari al-Hasan bahawa perkara yang baik kepada manusia ialah 
menyuruh mereka melakukan kebaikan dan melarang mereka dari melakukan 
                                                 
345
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 189. Lihat juga  
Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), Sharh Tayyibah al-Nashr fi al-Qira’at al-
‘Ashar, ‘Ali Muhammad al-Diba’, Kaherah:  h. 179. 
346
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 30. 
347
 Ibid.  
100 
 
kemungkaran.
348
 Ayat ini ditujukan kepada ulama’ Yahudi apabila dikatakan 
kepada mereka: “ percayalah kalian kepada sifat Nabi Muhammad s.a.w.”.349 
 
Kebanyakan ahli tafsir seperti al-Jazari, Sufyan al-Thauri yang dinukilkan 
oleh al-Alusi berpendapat bahawa kata-kata yang baik ialah menyuruh melakukan 
kebaikan dan mencegah kemungkaran.
350
 Al-Tha’alabi menukilkan pendapat Ibn 
‘Abbas bahawa maksud berkata kepada manusia ialah menyeru kepada kalimah    
(   الله لاإ هلإ لا  ), manakala bagi Ibn Jurayj pula ia bermaksud berkata kepada manusia 
dengan kebaikan melalui sifat-sifat Nabi Muhammad s.a.w. sebagaimana yang 
terdapat di dalam kitab.
351
 
 
Penulis mendapati bahawa sungguh pun Nawawi al-Bantani mengemukakan 
perbezaan bacaan oleh imam qira’at pada perkataan ini, namun beliau tidak 
menjelaskan kaedah bacaan yang manakah perlu dibaca oleh pembaca sedangkan 
pada ayat ini juga terdapat bacaan qira’at yang shadh. M. Quraish Shihab di 
dalam Tafsir al-Misbah juga menulis elemen qira’at pada ayat ini, tetapi beliau 
tidak memfokuskan kepada perkataan ini, sebaliknya beliau memfokuskan kepada 
perkataan   الله ملا إ  ن و د ب ع  ت  لا﴾  ﴿. 
                                                 
348
 Mustaffa Abdullah (1997), Tafsir Surah al-Fatihah dan al-Baqarah, Siti Sujinah Sarnap (terj.) 
Johor Bharu: Perniagaan Jahabersa, h. 159. 
349
 Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 55.  
350
 Mahmud Abd. Allah al-Alusi (1985), Ruh al-Ma’ani fi Tafsir  al-Quran al-‘Azim wa al-Sab’ 
al-Mathani, c.4, j.1, Bayrut: Dar Ihya’ al-Turath, h.308-309. Lihat juga Abu Bakr Jabir al-Jazairi 
(1994), Aysar al-Tafasir li Kalam al-‘Aliy al-Kabir, Madinah: Maktabah al-‘Ulum wa al-Hikam, 
h.78. 
351
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997) Tafsir al-Tha’alabi al-Musamma bi al-
Jawahir al-Hisan fi Tafsir al-Quran, j.1,Bayrut: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, h. 271. 
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Penulis berpendapat, perkataan ﴾ اان س ح ﴿ lebih umum dan meluas penggunaan 
maksudnya kerana ia juga meliputi maksud ﴾ اان  س ح ﴿. Apabila disebutkan kata-
kata yang baik, ia juga merujuk kepada kata-kata yang mempunyai kebaikan. 
Namun begitu kedua-dua perkataan ini tidak jauh berbeza maksudnya kerana 
setiap manusia itu wajib berbuat baik kepada kedua ibubapanya samada melalui 
perkataan mahupun perbuatan.   
 
Bukan saja ibu bapa, tetapi saudara mara, anak-anak yatim dan orang-orang 
miskin juga diberi kedudukan yang mulia di dalam al-Quran selepas ibu bapa. 
Semua golongan ini merupakan kumpulan manusia yang perlu diberi perhatian 
yang baik termasuklah diberi bahagian dalam persoalan zakat dan sedekah
352
 
sebagaimana yang dijelaskan oleh firman Allah S.W.T.: 
                               
                                
                            
“ Dan hendaklah kamu beribadat kepada Allah dan janganlah kamu 
sekutukan Dia dengan sesuatu apa jua; dan hendaklah kamu berbuat 
baik kepada kedua ibu bapa, dan kaum kerabat, dan anak-anak 
yatim, dan orang-orang miskin, dan jiran tetangga yang dekat, dan 
jiran tetangga yang jauh, dan rakan sejawat, dan orang musafir Yang 
terlantar, dan juga hamba yang kamu miliki. Sesungguhnya Allah 
tidak suka kepada orang-orang yang sombong takbur dan 
membangga-banggakan diri”. 
        Surah al-Nisa’ (4): 36 
 
                                                 
352
 Ibid.  
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2) Lafaz ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ di dalam ayat: 
                           ...... 
Surah al-Baqarah (2): 125 
Nafi’dan Ibn ’Amir membaca dengan fathah huruf  kha’ ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ 
manakala selain mereka membaca dengan baris kasrah pada huruf kha’                
﴾ ا و ذ متّا و ﴿.
353
 Imam al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi: 
  و  و  متّا ذ  وا   لا غ و أ و مم ع  ح ت ف لا ب
354
 
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  و  ل ص أ  م ك  ح ت ف لا ب ا و ذ
 متّا و  ف
 خ355  
Nawawi al-Bantani mengemukakan pendapat beliau bahawa bacaan              
﴾ ا و ذ متّا و ﴿ merupakan lafaz fi’l al-madi yang membawa maksud sesuatu 
pemberitahuan manakala bacaan ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ merupakan satu perintah melalui lafaz 
fi’l al-amr.356  
 
                                                 
353
 Ibn Mujahid (t.t), Kitab al-Sab’ fi al-Qira’at, Shauqi Dif (ed.), Kaherah, Dar al-Ma’arif, c. 3, h. 
170. 
354
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 39. 
355
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 64. 
356
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 44. 
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Nawawi al-Bantani di lihat lebih menonjol dalam menerangkan kaedah 
bacaan imam qiraat pada perkataan ini berbanding ulama Nusantara lain seperti 
Abdul Rauf Fansuri di dalam Tarjuman al- Mustafid yang menyatakan hanya Abu 
’Amru dan Hafs sahaja yang membaca dengan kasrah pada huruf kha’                  
﴾ ا و ذ متّا و ﴿ sedangkan ada lagi imam qiraat yang lain membaca seperti itu iaitu Ibn 
Kathir, Hamzah, Kisa’ei dan ’Asim. Begitu juga pada kaedah ﴾ ا و ذ متّا و ﴿, Abdul 
Rauf Fansuri hanya menyebut Nafi’ sahaja yang membaca sedemikian sedangkan 
ada lagi imam qiraat yang membaca sedemikian iaitu Ibn ‘Amir. 
 
Implikasi Terhadap Hukum 
  
Kedua-dua kaedah bacaan ini adalah tepat kerana ianya merupakan bacaan 
yang mutawatir. al-Tabari menyatakan di dalam tafsir beliau bahawa lafaz           
﴾ ا و ذ متّا و ﴿ bermaksud perintah menjadikan maqam Nabi Ibrahim itu tempat 
sembahyang. Ia adalah ‘ataf  kepada perkataan  ﴾ اوركذاو ﴿ di dalam ayat            ﴾ 
...تيلا تيمعن اوركذا ليئارسا نيبي ﴿. Namun demikian sekiranya ‘ataf  pada ayat ini 
maka khitab  ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ adalah merujuk kepada orang Yahudi dari kalangan Bani 
Israel di zaman Nabi Muhammad s.a.w.. Namun sekiranya kaedah ini digunai 
pakai, ia adalah berbeza dengan apa yang telah diriwayatkan oleh Saidina Umar 
104 
 
al-Khattab r.a ketika beliau berkata kepada Nabi s.a.w. ketika mereka berhenti di 
sisi makam Nabi Ibrahim a.s.: ”Bukankan ini makam Khalil Allah? Kenapa tidak 
kita menjadikannya tempat sembahyang?” Kemudian Allah menurunkan ayat           
﴾ ﴿  و 
 متّا  ذ  و  م ا  ن   م  ق  ما   إ  ب  ر 
 ها  ي  م   م  ص ملى .
357
 Maqam Nabi Ibrahim merupakan tempat 
menunaikan fardu haji. Ia merujuk kepada perintah untuk mendirikan 
sembahyang di sana ketika menunaikan ibadat haji.
358
  
 
Al-Tha’alabi berpendapat bacaan  ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ adalah merupakan perintah 
kepada umat nabi Muhammad s.a.w. supaya menjadikan makam Nabi Ibrahim a.s 
sebagai tempat sembahyang, manakala bacaan ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ adalah merupakan satu 
perkhabaran sahaja.
359
 
 
H. Oemar Bakry berpendapat bahawa pembinaan Ka’abah ini mengingatkan 
agar umat Nabi Muhammad s.a.w. mengambil contoh daripada Nabi Ibrahim a.s. 
yang mendirikan Ka’abah tersebut bagi membuktikan cintanya kepada anak 
cucunya dan kesalihannya.
360
 
 
                                                 
357
 Abu Ja’afar Muhammad bin Jarir al-Tabari (1988), Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Quran, 
Juz 1, Bayrut: Dar al-Fikr, h.535. Lihat juga Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari 
(1999), op.cit., h. 62. 
358
 Ibid, h. 535. 
359
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997), op.cit., h. 314.  
360
 H. Oemar Bakry (1983), Tafsir Rahmat, Jakarta: PT. Mutiara, h. 37. 
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Sungguh pun Abdul Rauf Fansuri tidak meletakkan kesemua nama Imam 
Qiraat yang membaca lafaz ini di dalam Tarjuman al- Mustafid, namun beliau 
telah memuatkan kaedah bacaan Imam Qiraat tersebut apabila beliau 
mentafsirkan kedua-dua lafaz bacaan tersebut yang membawa maksud suatu 
perintah dan perkhabaran.
361
 
 
 Lafaz  ﴾ ا و ذ متّا و ﴿ membawa maksud perkhabaran atau pemberitahuan. al-
Qurtubi menyatakan bahawa ia adalah ’ataf  kepada perkataan  ﴾ انلعج ﴿ di dalam 
ayat  ﴾ .....ةباثم تيبلا انلعج ذإ و ﴿ menjadikannya bermaksud   ﴾  ةباثم تيبلا انلعج ذإ و
ىلصم هوذتّاو ﴿ “ketika Kami menjadikan tempat berkumpul bagi manusia lalu 
mereka menjadikannya tempat sembahyang...”. 362 
 
Penulis berpendapat lafaz ini tidak menunjukkan perintah yang wajib untuk 
mendirikan sembahyang di sisi maqam Nabi Ibrahim walaupun ianya merupakan 
suatu perintah memandangkan kesukaran bagi seseorang Muslim untuk 
mendirikan solat di sisi maqam tersebut kerana jarak yang jauh dan ruang solat 
yang terhad. Bukanlah menjadi kesalahan samaada dibaca dengan lafaz fi’l al-
madi mahupun fi’l al-amr, namun aspek yang perlu dititik beratkan di sini ialah 
                                                 
361
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 34.   
362
 ‘Abd. Allah Muhammad bin Ahmad al-Qurtubi (1993), al-Jami’ li Ahkam al-Quran, j. 1-3, 
Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 76. 
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kewajipan ke atas seseorang Muslim yang mukallaf untuk mendirikan solat di 
walau di mana sahaja berada mengikut situasi yang bersesuaian.  
 
3) Lafaz ﴾   لا  د  ج  لا و  ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ di dalam ayat: 
                   
                       ..... 
 
Surah al-Baqarah (2): 197  
 
Ibn Kathir dan Abu ‘Amru membaca dengan baris rafa’ serta tanwin pada 
perkataan ﴾   ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ dan baris nasb pada perkataan ﴾   لا  د
 ج  لا و ﴿ 
manakala selain mereka membaca dengan baris nasb pada semua perkataan di 
atas.
363
 Imam al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi : 
  و  ب مرلا  ف  ع   ن   و  ن  ه   ف  لا   ر  ف  ث   و  لا        ف  س  و  ق   و  لا   ح ق  و ا  ز  نا    مج مم  لا
364  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  لا و  ةمل خ  ع ي  ب  ت ب  ث  لا  د
 ج      لا و ا ق ح  ق
 ث  ق و س ف  لا  ث ف ر
365  
Ibn Kathir, Abu ‘Amru, Abu Ja’afar dan Ya’qub membaca dengan baris 
rafa’ serta tanwin pada perkataan ﴾   ف  ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا  ﴿ yang menunjukkan fungsi 
                                                 
363 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 67. 
364
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 41. 
365
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 62. 
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huruf (لا) yang berperanan sebagai (   ل  ي  س ), manakala selain mereka membaca 
dengan nasb tanpa tanwin ﴾   لا  د  ج  لا و  ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ yang menunjukkan fungsi 
huruf (لا) yang merujuk kepada maksud penafian yang berperanan sebagai 
( منإ).366 
Nawawi al-Bantani mentafsirkan ayat ini dengan maksud janganlah 
mengeluarkan perkataan yang mengandungi perkara yang tidak baik dan 
janganlah melakukan perkara yang melampaui batas serta berbantah-bantah. 
Beliau mengaitkan ayat ini dengan budaya masyarakat Arab dengan di mana 
orang Quraiysh sentiasa berselisih faham dengan penduduk Arab lain tetapi 
mereka akan berhenti apabila tibanya bulan yang diharamkan iaitu musim haji.
367
  
 
Implikasi Terhadap Hukum  
 
 Kedua-dua kaedah bacaan ini membawa maksud larangan melakukan 
perbuatan yang tidak baik dan melampaui batas. Adapun bacaan secara rafa’  ﴾ 
   ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ adalah bagi mencapai maksud (   ثفر نوكي لا   قوسف نوكي لاو  في
جلْا) yang merupakan larangan melakukannya pada keseluruhan masa pada 
                                                 
366
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 28 dan 200. 
Lihat juga  Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 172. 
367
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 67. 
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musim haji, manakala bagi bacaan secara nasb  ﴾   لا  د  ج  لا و  ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ 
adalah bagi mencapai maksud (  اثفر اوفترقت لا اقوسف لاو اا ) yang merupakan larangan 
melakukan semua jenis perbuatan yang tidak baik.
368
  
 
Al-Sabuni berpendapat selain persetubuhan, beberapa perkara yang boleh 
membawa kepada persetubuhan juga diharamkan ketika berihram seperti 
bersentuh-sentuhan dan bercakap dengan bahasa yang berbaur kelucahan.
369
   
 
Al-Tha’alabi berpendapat bahawa bacaan rafa’  ﴾   ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف ﴿ 
adalah disebabkan peranan huruf ( لا ) yang membawa maksud ( سيل ). Jadi 
bacaan ( ثفرلا ) secara rafa’ menurut pendapat beberapa ulama seperti Ibnu 
‘Abbas, Malik dan Mujahid ialah berjima’. 370  
 
                                                 
368
 Khair al-Din Sayyib (2008), al-Qira’at al-Quraniyyah wa Atharuha fi Ikhtilaf al-Ahkam al-
Fiqhiyyah, Bayrut: Dar Ibn Hazm, h. 172-173. 
369
 Muhammad ‘Ali al-Sabuni (1999), Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Quran, Bayrut: Dar al-Quran 
al-Karim, h. 180. 
370
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997), op.cit., h. 314. 
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Manakala Ibnu ‘Arabi berpendapat bacaan secara nasb  ﴾   ق و س ف  لا و  ث ف ر  لا ف
  لا  د  ج  لا و ﴿ adalah merujuk kepada penafian yang mutlak.
371
 Bahawa tidak terdapat 
jima’, pertengkaran dan lain-lain.  
 
H. Oemar Bakry berpendapat setiap mukmin yang menunaikan ibadah haji 
hendaklah tunduk dan patuh kepada Allah S.W.T. dengan melakukan segala amal 
ibadah dan zikir, menjauhi segala larangan, mematuhi syarat dan rukun haji serta 
tidak boleh bertengkar, berbuat salah sebaliknya harus meningkatkan tasbih, 
tahmid takbir dan sebagainya.
372
 
 
Hamka mengemukakan ulasan disebalik larangan tersebut dengan 
membandingkan falsafah pelaksanaan ibadah haji seperti pemakaian kain ihram 
dan berkumpul di Padang Arafah yang mana tujuan utama adalah untuk 
membangkitkan rasa takwa di dalam jiwa seseorang Muslim semasa 
melaksanakan ibadah tersebut. Sudah pasti bahawa segala pantang larang perlu 
dijaga jauh sekali bersenda gurau, bergaduh dan bersetubuh dengan isteri.
373
 
 
Jika diteliti pentafsiran yang dibuat oleh Nawawi al-Bantani didapati 
beliau hanya mentafsirkan ayat tersebut yang dibaca secara rafa’ sahaja tanpa 
                                                 
371
 Ibid., h. 316. 
372
 H. Oemar Bakry (1983), op.cit., h. 59. 
373
 Hamka (1984), op.cit., h. 462-463. 
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mentafsirkan ayat yang dibaca secara nasb. Nawawi al-Bantani dalam hal ini 
dilihat lebih membariskan Imam Qiraat tujuh sahaja tanpa memasukkan bacaan 
dari Imam Qiraat Sepuluh yang lain. 
 
Bacaan samada secara nasb  mahupun secara rafa’ adalah betul walaupun 
kedua-dua bacaan membawa maksud yang berbeza dari sudut pemahaman. 
Bacaan secara nasb adalah merujuk kepada penafian berlakunya perkara-perkara 
yang ditegah semasa menunaikan ibadah haji. Apa pun perbezaan yang lahir dari 
dua kaedah bacaan tersebut, umat Islam yang melaksanakan ibadah haji wajib 
menjaga pantang larang semasa melaksanakan ibadah tersebut dengan meletakkan 
keredhaan Allah S.W.T. sebagai matlamat utama dan seterusnya mendapat haji 
yang mabrur. 
 
4) Lafaz ﴾   ر  ي ب  ك ﴿ di dalam ayat: 
                          
              .... 
Surah al-Baqarah (2): 219 
Hamzah dan Kisa’ei membaca dengan huruf tha’ ﴾   إ   ث   ر   ي
 ث  ك  ﴿ manakala selain 
mereka berdua membaca dengan huruf ba’ seperti di atas.374 Imam al-Shatibi r.a. 
menjelaskan lagi : 
                                                 
374
 Muhammad Kurayyim Rajih (1994), op.cit., h. 34. 
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  و  إ   ث    ك  ب  ي  ر   ش  عا   ب مثلاا   م  ث مل ااث    و  غ  ي  ر   ه  ب ا لا  ب 
 ءا   ن  ق  ط  ة  أ  س  ف  لا 
375  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
ا ف ر  في ا ب لا  ث
  ل  ث  ر  ي ب  ك   ث إ
376  
Hamzah dan Kisa’ei yang diwakili hurf shin pada perkataan   ش  عا  membaca 
dengan huruf tha’ menjadikan perkataan itu dibaca ﴾   إ   ث   ر  ي
 ث  ك  ﴿ manakala selain 
mereka membaca dengan huruf ba’ dengan mengekalkan bacaan tersebut.377  
 
 Nawawi al-Bantani menjelaskan ﴾   إ   ث    ر  ي ب  ك  ﴿ adalah bermaksud dosa besar 
yang berlaku setelah pengharaman arak yang boleh membawa permusuhan dan 
persengketaan, perkataan yang keji serta merosakkan harta benda kerana arak 
memberi kesan negatif kepada akal yang merupakan tunjang kepada kefahaman 
agama dan urusan keduniaan.
378
 
 
 
 
 
Implikasi Terhadap Hukum  
                                                 
375
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 41. 
376
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 66. 
377
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 27 dan 200. 
Lihat juga Al-Qasim bin Firuh al-Shatibi (2010), op.cit., h. 41. 
378
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 74. 
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Abd. Allah Husayn Khalawayh berpendapat bagi bacaan ﴾   إ   ث    ر  ي ب  ك  ﴿ ia 
adalah melihat kepada penggunaan huruf ba’ pada perkataan selepasnya iaitu ﴾ 
و  إ   ثا  م ه
 ع  َ  ف ن  ن م  ر  ب  ك أ ا  م ه  ﴿ yang mana perkataan  ﴾ و  إ   ثا  م ه  ﴿ disusuli dengan 
perkataan ﴾   ر  ب  ك أ ﴿ .
379
 Begitu juga sekiranya disifatkan dosa dengan sesuatu 
kebinasaan, ia menunjukkan sesuatu perkara yang besar.
380
 Firman Allah S.W.T.: 
                           
   Surah al-Shura (42): 37 
 
                          
    Surah al-Nisa’ (4): 31 
 
Bagi bacaan  ﴾   إ   ث   ر  ي
 ث  ك  ﴿ ia merujuk kepada bilangan iaitu arak yang diminum dan 
perjudian
381
 yang lebih cenderung kepada permainan melibatkan angka. Adapun 
bacaan dengan huruf tha’ ﴾   إ   ث   ر  ي
 ث  ك  ﴿ lebih sesuai sekiranya merujuk kepada 
perjudian.
382
   
 
                                                 
379
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h. 43. 
380
 Muhammad al-Habash (1999), op.cit., h. 297. 
381
 Ibid.  
382
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h. 43. 
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Walaupun maksud perkataan “besar” lebih merujuk kepada saiz sesuatu 
yang tidak kecil dan boleh diukur
383
 dan “banyak” lebih merujuk kepada maksud 
bilangan atau jumlah tertentu dan tidak sedikit,
384
 namun dalam konteks dosa 
meminum arak maksud “besar” boleh diibaratkan kepada sesuatu perkara yang 
besar dan terang.
385
 Maka apabila dikaitkan dengan dosa besar atau terang, ia 
menunjukkan kejahatan yang jelas dalam Islam.
386
 Manakala apabila disebut dosa 
yang banyak, menunjukkan dosa meminum arak adalah seperti seseorang yang 
melakukan perbuatan maksiat yang banyak. Ini menunjukkan betapa kejinya 
perbuatan tersebut.
387
 Tambahan pula peminum arak akan melakukan perbuatan 
keji yang lebih banyak seperti berzina, membunuh dan sebagainya. 
 
Pemerhatian penulis mendapati penggunaan lafaz ﴾   إ   ث    ر  ي ب  ك  ﴿ disusuli 
perkataan yang sama selepasnya iaitu ﴾ و  إ   ثا  م ه
 ع  َ  ف ن  ن م  ر  ب  ك أ ا  م ه  ﴿ daripada 
susunan kata  ﴾ برك ﴿. Manakala penggunaan lafaz ﴾   إ   ث   ر  ي
 ث  ك  ﴿ merujuk kepada 
dosa judi yang melibatkan angka dan bilangan. 
 
 
                                                 
383
 Teuku Iskandar, et.all, (2005), Kamus Dewan Bahasa dan Pustaka, Kuala Lumpur: Edisi 
Keempat, c. 1, h. 173. 
384
 Ibid. h. 127.  
385
 Mohd. Rahim Jusoh (2001), op.cit., h. 269. 
386 Ibid.  
387
 Ibid., h. 270. 
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5) Lafaz ﴾   ن ر ه ط ي متَّ ح ﴿ di dalam ayat: 
                        
                             
                    
 
      Surah al-Baqarah (2): 222 
 
Ibn Kathir, Nafi’, Abu ‘Amru, Ibn’Amir, Hafs dan Ya’qub membaca dengan baris 
sukun huruf ta’ dan dammah huruf ha’ menjadikannya dibaca dengan  ﴾   ن ر ه ط ي متَّ ح 
﴿ manakala Shu‘bah, Hamzah, Khalaf dan Kisa‘ei membaca dengan tashdid huruf 
ta’ dan ha’ menjadikan dibaca dengan  ﴾   ن رمهمط ي متَّ ح ﴿.
388
 Imam al-Shatibi r.a. 
menjelaskan lagi : 
  ي  ك ا  سَ  ذ إ امف خ و ُّم ض ي      ه ءا  ه و  ن و كُّسلا 
 ءامطلا  في  ن ر ه ط ي و  لا  و ع  ف
389
 
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
ا ف ص ا خ ر  في  ن رمهمط ي  ن ر ه ط ي
390
 
 
 
Implikasi Terhadap Hukum 
                                                 
388
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 74. Lihat juga Muhammad bin 
Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit,  h. 196. 
389
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 41. 
390
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 66. 
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 Nawawi al-Bantani menjelaskan bahawa bacaan ﴾   ن ر ه ط ي متَّ ح ﴿ bermaksud 
“sehingga hilangnya darah haid dari mereka”. Manakala bacaan ﴾   ن رمهمط ي متَّ ح ﴿ 
membawa maksud “bersihnya haid dengan mandi”.391 
 
 Bagi bacaan  ﴾   ن ر ه ط ي متَّ ح ﴿ ia adalah merujuk kepada perintah larangan 
kepada suami mendekati isteri ketika haid. Namun demikian sekiranya darah haid 
itu telah berhenti setelah habis tempoh kebiasaannya bagi isteri, maka suami 
boleh mendekatinya tanpa perlu kepada mandi terlebih dahulu.
392
 Abu Hanifah 
berpendapat bahawa maksud bersih itu apabila berhenti keluarnya darah, maka 
suami boleh mendatangi isterinya walaupun belum mandi sekiranya tempoh haid 
melebihi sepuluh hari, sekiranya kurang dari sepuluh hari, maka isteri perlu mandi 
bagi membolehkan persetubuhan.
393
 
 
 Bagi bacaan  ﴾   ن رمهمط ي متَّ ح ﴿ ia merupakan perintah larangan kepada suami 
mendekati isteri walaupun telah berhenti keluar darah haidnya sehinggalah isteri 
itu bersih. Ada pendapat mengatakan bersih itu dengan mandi, malah memadai 
dengan mengambil wudu’ sahaja dan ada pula memadai hanya dengan membasuh 
                                                 
391
 Ibid.  
392
 Abu Ja’afar Muhammad bin Jarir al-Tabari (1988), op.cit.,  juz 2, h. 385. 
393
 Muhammad ‘Ali al-Sabuni (1999), op.cit., h. 213. 
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faraj sahaja yang merupakan tempat berlakunya jima’.394 Imam Syafie, Imam 
Malik dan Imam Ahmad berpendapat bahawa maksud bersih yang membolehkan 
berlaku persetubuhan ialah dengan mandi. Tidak boleh bagi suami melakukan 
persetubuhan melainkan setelah isterinya bersih dari haid dengan mandi.
395
 Suci 
dan bersih amat dituntut oleh Islam walau dalam apa jua keadaan sekali pun 
walau dengan apa cara sekali pun. Sebab itulah di akhir ayat tersebut Allah S.WT. 
berfirman: 
                
 Pemerhatian pada lafaz ini menunjukkan lafaz ﴾   ن رمهمط ي متَّ ح ﴿ dilihat 
mempunyai hubung kait dengan lafaz selepasnya iaitu ﴾    ن رمهمط ت اذإف  ﴿ yang mana 
kedua-duanya mempunyai tashdid.
396
 Perkataan   ﴾   ن رمهمط ي ﴿ adalah dari al-fi’l al-
mudari’  iaitu  ﴾   ن رمهمط ت  ي ﴿ yang diidghamkan dari huruf ta’ kepada huruf ta’. 
Perkataan ini biasanya dirujuk kepada maksud pembersihan dengan menggunakan 
air.
397
 Sebagai jalan tengah bagi kedua-dua pentafsiran ini, seharusnya 
dibersihkan darah itu dengan air setelah darah berhenti keluar
398
 sungguhpun 
tidak berhajat kepada mandi. 
                                                 
394
 Ibid. 
395
 Ibid. 
396
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h. 43. 
397
 Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 76. 
398
 Ibid.  
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 M. Quraish Shihab juga turut mentafsirkan ayat ini dari sudut perbezaan 
qiraat di mana perkataan ﴾   ن رمهمط ي ﴿ membawa maksud suci manakala perkataan   ﴾ 
  ن رمهمط ت  ي ﴿ bermaksud lebih suci yang merujuk kepada mandi. Maka sudah pasti 
pada pandangan beliau maksud perkataan kedua agak lebih baik dan lebih suci.
399
 
Namun begitu beliau tidak menjelaskan siapakah imam qiraat yang terlibat dalam 
bacaan tersebut sedangkan Nawawi al-Bantani dengan jelas menyebut nama 
imam qiraat yang terlibat dalam bacaan ayat ini. Ini menunjukkan ketelitian 
Nawawi al-Bantani dalam mentafsirkan ayat al-quran yang mempunyai elemen 
Ilmu Qiraat di dalamnya.  
 
 Yang pasti ayat ini ditutup dengan maksud dari firman Allah S.W.T. 
bahawa Allah S.W.T. menyukai orang-orang yang bertaubat  dan orang-orang 
yang menyucikan diri. Ini menunjukkan bahawa taubat dapat menyucikan diri 
dari kotoran batin manakala mandi dan wudu’ dapat menyucikan kotoran zahir.  
 
 
 
6) Lafaz ﴾   ما   م ت ي  تا ء  ﴿ di dalam ayat: 
                                                 
399
 M. Quraish Shihab (2000), op. cit, h. 448. 
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.....                          
                              
Surah al-Baqarah (2): 233  
 
Ibn Kathir membaca perkataan ini dengan huruf hamzah tanpa mad iaitu ﴾   ما   م ت ي  تأ  
﴿ manakala selainnya membaca dengan ithbat huruf mad.400 Imam al-Shatibi r.a. 
menjelaskan lagi : 
  و  ق  ص  ر  أ  ت  ي  ت  م  
 م  ن   ر اب  و ا أ  ت  ي  ت  م  و ا    ه  ن  د ا  را   و  ج اه  ل ا  ي  س  
 إ ملا   م  ب مج  لا
401     
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
 ُّرلا  لمو أ  ك      ه ر ص ق  م ت ي  ت أ و  را ض ي  لا  ع م 
 مو   د  ن  و ا  ق  د  ر  ه
402  
Ibn Kathir yang diwakili huruf dal pada perkataan   د  را  membaca tanpa mad 
dengan memendekkan sebutan huruf hamzah pada perkataan ﴾   ما   م ت ي  تأ  ﴿ manakala 
selainnya membaca dengan mad pada huruf hamzah tersebut.
403
 
 
                                                 
400
 Ibid., h. 78.  
401
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 41. 
402
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 66. 
403
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 25 dan 201. 
Lihat juga Al-Qasim bin Firuh al-Shatibi (2010), op.cit., h. 41. 
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 Nawawi al-Bantani berpendapat bacaan ﴾   ما   م ت ي  تأ  ﴿ bermaksud “kamu 
mendatangkannya” manakala bacaan ﴾   ما   م ت ي  تا ء  ﴿ bermaksud “kamu 
menunaikannya atau memberikannya”.404 
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Lafaz dan Hukum 
 
 Ayat ini membincangkan bentuk pemberian upah kepada wanita yang 
menyusukan bayi yang bukan anaknya. Kedua-dua perkataan ini merupakan al-
fi’l al-Madi. Bagi bacaan ﴾   ما   م ت ي  تا ء  ﴿ ia bermaksud pemberian upah oleh lelaki 
kepada wanita yang menyusukan anaknya sebagaimana yang diwajibkan Allah 
bagi menyempurnakan upah yang telah diputuskan semasa akad.
405
 Apabila 
dikaitkan dengan perkataan ﴾   م ت  ممل س ﴿ ia merujuk kepada sesuatu pemberian atau 
serahan dalam keadaan reda di antara kedua pihak.
406
  
 
 Bagi bacaan  ﴾   ما   م ت ي  تأ  ﴿ ia membawa maksud sesuatu yang lebih ringan 
iaitu apa-apa yang kamu datangkan atau lakukan yang boleh membawa kebaikan 
kepada wanita yang menyusukan anak tersebut.
407
 
                                                 
404
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 83. 
405
 Abu Ja’afar Muhammad Bin Jarir al-Tabari (1988), op.cit.,  juz 2, h. 510. 
406
 Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 78. 
407
 Ibid. 
120 
 
 Al-Tha’alabi berpendapat bacaan ﴾   ما   م ت ي  تا ء  ﴿ ia merujuk kepada maksud 
”kamu memberikan” manakala bagi bacaan ﴾   ما   م ت ي  تأ  ﴿ ia merujuk kepada maksud 
“kamu lakukan”.408 Ayat ini merujuk kepada pemberian upah kepada seseorang 
wanita yang memberi susunya kepada bayi yang bukan lahir dari kandungannya. 
Perkataan  ﴾   ما   م ت ي  تا ء  ﴿ dilihat seolah-olah pemberian upah yang melibatkan 
sesuatu benda yang dapat dilihat seperti wang ataupun seumpamanya. Oleh itu 
perkataan ini dilihat lebih menepati maksud perkataan sebelumnya iaitu ﴾   م ت  ممل س ﴿ 
yang bermaksud menyerahkan.  
Zahir ayat ini menunjukkan bahawa wajib ke atas suami memberi nafkah 
atau sesuatu kepada wanita yang menyusukan anak. Namun pemberian  ini 
bergantung kepada kedudukan ekonomi seseorang samaada berkemampuan atau 
kurang berkemampuan
409
 dan dengan persetujuan wanita yang menyusukan anak. 
Firman  Allah S.W.T.: 
…..                          …. 
“tidaklah diberatkan seseorang melainkan menurut 
kemampuannya. janganlah menjadikan seseorang ibu itu 
menderita kerana anaknya, dan (jangan juga menjadikan) 
seseorang bapa itu menderita kerana anaknya”  
Al-Baqarah (2): 233 
 
                                                 
408
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997), op.cit., h. 471. 
409
 Muhammad ‘Ali al-Sabuni (1999), op.cit., h. 251. 
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Sekiranya lelaki itu berharta, dia boleh memberi upah berbentuk wang 
atau seumpamanya, tetapi sekiranya lelaki itu tidak kaya, dia boleh memberi apa 
yang termampu olehnya samaada berbentuk upah mahupun perkhidmatan yang 
baik kepada wanita tersebut. Firman  Allah S.W.T.: 
                              
            …. 
 
“ hendaklah orang Yang mampu memberi nafkah menurut 
kemampuannya; dan sesiapa yang di sempitkan rezekinya, 
maka hendaklah ia memberi nafkah dari apa yang diberikan 
Allah kepadanya (sekadar Yang mampu); Allah tidak 
memberati seseorang melainkan (sekadar kemampuan) yang 
diberikan Allah kepadanya”.  
Al-Talaq (65):7 
7) Lafaz ﴾   نا ه ر ف ﴿ di dalam ayat: 
                       ....... 
Surah al-Baqarah (2): 283 
 
Ibn Kathir dan Abu ‘Amru membaca dengan baris dammah pada huruf ra’ dan 
ha’ menjadikan perkataan itu dibaca dengan ﴾   ن ه ر  ف ﴿ dan baris sukun pada huruf 
ha’ ﴾   ه ر  ف  ن  ﴿.
410
 Manakala selain mereka membaca dengan kasrah huruf ra’ dan 
                                                 
410
 Ibid., h. 106, lihat juga Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 92. 
122 
 
mad selepas huruf ha’ ﴾   نا ه ر ف ﴿.
411
 Imam al-Shatibi r.a. di dalam matan beliau 
berkata: 
  و  ح مق   ر  ه  نا   ض ُّم    ك  س  ر   و  ف  ت  ح 
 ة   و  ق  ص  ر
412  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  ر  ه  نا    ك  س  ر  ة ا و د  ز ح  ه ر ص ق و ا م ض  ة ح ت  ف و
413  
Ibn Kathir dan Abu ‘Amru membaca dengan baris dammah pada huruf ra’ dan 
ha’ tanpa alif pada lafaz ﴾   ن ه ر  ف ﴿ yang merupakan kata jama’ dari perkataan (   ر  ه  ن 
  ن ه ر و) seperti juga dengan (   س  ق  ف   و  س  ق  ف ), manakala selain mereka membaca 
dengan baris kasrah huruf ra’ dan fathah huruf ha’ bersama alif selepasnya          
﴾   نا ه ر ف ﴿ yang merupakan kata jama’ dari perkataan (   ر  ه  ن ) seperti juga pada 
(   ع ك  با ع ك و  ب ).
414
 
 Nawawi al-Bantani mentafsirkan ayat ini dengan berkata “apabila 
seseorang dari kamu hendak bermusafir, tetapi tidak mempunyai penulis atau 
                                                 
411
 Muhammad Kurayyim Rajih (1994), op.cit., h. 49. 
412
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 43. 
413
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 67. 
414
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 28 dan 210. 
Lihat juga Al-Qasim bin Firuh al-Shatibi (2010), op.cit., h. 43. 
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alatan untuk menulis dalam urusan hutang, maka hendaklah menyediakan barang 
gadaian sebagai saksi”415 (yang mengikat urusan hutang tersebut). 
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Lafaz dan Hukum 
 
 Nawawi al-Bantani mengemukakan bacaan Abu ‘Amru pada perkataan ﴾ 
  ن ه ر  ف ﴿ yang dibaca dengan baris dammah adalah untuk membezakan di antara 
barang gadaian atau pertaruhan di dalam urusan hutang dan pertaruhan di dalam 
perlumbaan kuda.
416
 
 
 Al-Tabari menukilkan daripada al-Dahhak bahawa perkataan ﴾   نا ه ر ف ﴿ 
adalah merujuk kepada barang gadaian yang mana seseorang yang bermusafir 
dibenarkan untuk menggadai sesuatu barang mengikut tempoh yang ditetapkan 
sekiranya tidak ada saksi atau penulis bagi urusan tersebut.
417
  
 
 M. Quraish Shihab berpendapat bahawa boleh memberi barang 
tanggungan sebagai jaminan pinjaman atau dengan kata lain menggadai. Namun 
begitu keharusan ini tidak semestinya hanya dalam perjalanan sahaja sebagaimana 
di dalam ayat tersebut, bahkan ia juga di bolehkan walau tidak berada dalam 
                                                 
415
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 106. 
416
 Ibid.  
417
  Abu Ja’afar  Muhammad bin Jarir al-Tabar‘ (1997), Salah ‘Abd. Al-Fattah al-Khalidi (ed.), 
Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Quran, Dimashq: Dar al-Kalam, j.1, h. 185. 
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perjalanan sebagaimana Nabi s.a.w. pernah menggadaikan perisai baginda kepada 
seorang Yahudi padahal ketika itu baginda berada di Madinah.
418
 
  
 Penelitian dari hujah-hujah di atas, penulis mendapati kedua-dua kata 
jama’ ﴾   نا ه ر ف ﴿ dan ﴾   ن ه ر  ف ﴿ adalah berasal dari perkataan yang sama iaitu 
perkataan (   ر  ه  ن ). Namun sekiranya kaedah bacaan Abu ‘Amru diambil kira, 
penulis beranggapan bacaan ﴾   ن ه ر  ف ﴿ lebih mudah untuk difahami dari sudut 
pentafsirannya kerana ia melibatkan hukum gadaian bagi seseorang yang 
berhutang dan ianya tidak terkeliru dengan maksud pertaruhan di dalam 
perlumbaan kuda. 
 
 Penulis mendapati Nawawi al-Bantani hanya mentafsirkan perkataan yang 
dibaca dengan ﴾   نا ه ر ف ﴿ sahaja tanpa mentafsirkan perkataan yang dibaca dengan 
﴾   ن ه ر  ف ﴿ sedangkan beliau juga menyatakan terdapat bacaan sedemikin itu di 
dalam karya tafsirnya. Penulis beranggapan bahawa beliau tidak mentafsirkan 
perkataan ﴾   ن ه ر  ف ﴿ kerana maksud kedua-dua perkataan adalah sama sebagaimana 
yang ditafsirkan oleh Abdul Rauf Fansuri.
419
 
                                                 
418
 M. Quraish Shihab (2000), op. cit, h. 570. 
419
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 84.   
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4.2 Analisis Kesan al-Qira’at al-Mutawatirah Terhadap Pemahaman Aspek 
Akidah 
 
Akidah merupakan suatu kumpulan yang terdiri daripada perkara-perkara 
yang benar tanpa perlu difikirkan kesahihannya melalui akal, pendengaran 
mahupun secara fitrah, ia terikat teguh di hati manusia, ditambah lagi dengan 
kepercayaan yang kukuh di dalam dada, kewujudan dan kehadirannya adalah 
mutlak, seperti akidah seseorang terhadap kewujudan Penciptanya, pengetahuan-
Nya, kekuasan-Nya dan pertemuan dengan-Nya selepas kematian seseorang itu.
420
  
 
Perbezaan bacaan ayat al-Quran telah menghasilkan beberapa pentafsiran 
dalam kalangan ulama’ mengenai kefahaman tentang akidah. Berikut merupakan 
analisis daripada beberapa ayat al-Quran yang berkaitan dengan akidah yang 
terkesan hasil dari kehadiran elemen-elemen qiraat yang terdapat di dalamnya: 
 
1) Lafaz  ﴾  ﴿  ن و  ب
 ذ  ك ي  di dalam ayat: 
                          
Surah al-Baqarah (2): 10 
 
                                                 
420
 Abu Bakr Jabir al-Jazairi (t.t), ‘Aqidah al-Mu’min, Misr: Dar al-Salam, h. 15.  
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Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amru dan Ibn ‘Amir membaca dengan tashdid huruf dhal 
menjadikannya dibaca dengan ﴾  ﴿  ن و  ب
  ذ ك ي  manakala selain mereka membaca 
dengan mengekalkan bacaan tersebut.
421
 Imam al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi : 
  و  خ مف  ف    ك  و 
 ف   ي  ك 
 ذ  ب  و  ن   و  ي  ؤا  ه   ب  ف  ت  ح   و 
 ل  ل  ب 
 قا   ي   ض مم   و  ث 
  ق الا422   
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
 ا  م ك ا ن  و  ب
 ذ  ك ي مد ش  م م ضاا  سَ
423
 
‘Asim, Hamzah, dan Kisa’ei membaca dengan ﴾   نو ب
 ذ  ك ي او نا ك ا بم ﴿ dengan 
mematikan baris huruf kaf dan meringankan (kasrah) pada huruf dhal yang 
berpangkal pada perkataan (   كلا  ذب ), manakala selain mereka iaitu Nafi’, Ibn 
Kathir, Abu ‘Amru, Ibn ‘Amir, Ya’qub dan Abu Ja’afar membaca dengan harakat 
fathah pada huruf kaf dan tashdid pada huruf dhal yang berpangkal dari perkataan 
(   تلا  ك  ذ  يب ) menjadikannya dibaca dengan ﴾  ﴿  ن و  ب
  ذ ك ي  .
424
  
 
Nawawi al-Bantani menjelaskan perkataan ﴾  ﴿  ن و  ب
  ذ ك ي  membawa maksud 
pendustaan mereka terhadap Nabi Muhammad s.a.w. Manakala bacaan   ﴾   ن و  ب
 ذ  ك ي 
                                                 
421
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 10. 
422
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 36. 
423
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 61. 
424
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 185. Lihat juga  
Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit,  h. 167. 
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 ﴿ merupakan pendustaan mereka terhadap kata-kata mereka sendiri, di mana 
mereka mengaku beriman sedangkan mereka berdusta terhadap pengakuan 
tersebut.
425
  
 
 Sementara ‘Abd Rauf Fansuri pula turut serpendapat dengan Nawawi al-
Bantani di mana pada tulisan beliau di dalam  Tarjuman al-Mustafid bahawa 
bacaan secara takhfif  huruf dhal ﴾   ن و  ب
 ذ  ك ي ﴿ adalah bermaksud “pendustaan 
mereka itu pada kata-kata mereka sendiri.
426
 
 
Penulis mendapati Nawawi al-Bantani telah membariskan bilangan Imam 
Qira’at yang berbeza bacaan pada kedua-dua perkataan tersebut sementara ‘Abd 
Rauf Fansuri hanya menyebut beberapa Imam tertentu sahaja dalam kalangan 
Imam Qira’at Tujuh. 
 
Berbohong atau berdusta adalah sifat yang tercela samada berbohong pada 
diri sendiri mahupun orang lain apatah lagi berbohong terhadap Rasulullah s.a.w. 
dan Allah S.W.T. sebagaimana yang dilakukan oleh golongan yang memusuhi 
Islam. 
 
 
                                                 
425
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 10. 
426
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 5.   
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Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
‘Abd. Allah Husayn al-Khalawayh berpendapat bacaan secara tashdid  ﴾   
  ن و  ب
  ذ ك ي  ﴿ bermaksud perbuatan tersebut seolah-olah mereka ragu-ragu terhadap 
Nabi Muhammad s.a.w. dan apa yang dibawa oleh baginda
427
. Sementara bacaan  
﴾  ﴿  ن و  ب
 ذ  ك ي  ditafsirkan perbuatan orang-orang munafik melalui pertuturan mereka 
di mana mereka mengatakan Nabi Muhammad s.a.w. seorang ahli sihir, gila dan 
sebagainya.
428
  
 
Golongan munafik pada zahirnya adalah Islam. Orang lain tidak tahu apa 
yang ada di dalam hatinya di mana orang munafik ini kafir di sisi Allah S.W.T. 
dan Islam di sisi orang Islam. Mereka hanya menipu Allah dan orang yang 
beriman padahal mereka menipu diri mereka sendiri sedangkan mereka tidak 
sedar.
 429
 
 
Al-Tha’labi mengemukakan pendapat beliau di mana lafaz   ﴾   ﴿  ن و  ب
 ذ  ك ي  
turut terkesan dengan kehadiran perkataan ( ام ) sebelumnya yang membawa 
                                                 
427
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h.24.  
428
 Ibid.  
429
 Abdul Hadi Awang (2000) Kuliyyah Tuan Guru Abdul Hadi Awang Tafsir Surah al-Baqarah 
Ayat 1 Hingga 54, Siri 1, c.2, Pulau Pinang: Dewan Muslimat Sdn. Bhd., h. 37 dan 41. 
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maksud “kaum Mushrikin menerima azab yang pedih disebabkan pembohongan 
mereka terhadap Allah dan rasul-Nya secara tersembunyi”.430   
 
Al-Baydawi berpendapat bahawa bacaan   ﴾   ﴿  ن و  ب
 ذ  ك ي  adalah bermaksud 
mereka ditimpa azab yang pedih disebabkan pendustaan mereka terhadap diri 
mereka sendiri di mana mereka mengaku beriman sedangkan mereka kufur. 
Manakala bacaan ﴾  ﴿  ن و  ب
  ذ ك ي  bermaksud mereka ditimpa azab yang pedih 
disebabkan oleh pendustaan mereka terhadap Rasulullah di dalam hati mereka.
431
 
 
Namun begitu, makna kedua-dua perkataan ini adalah hampir sama di 
mana seseorang yang mendustakan apa yang dibawa oleh Nabi s.a.w. juga 
sebenarnya berdusta terhadap perkataan dan pengakuan mereka yang dikatakan 
mengaku beriman itu.
432
  
  
Pada pemerhatian penulis, maksud  ﴾  ﴿  ن و  ب
 ذ  ك ي  mempunyai kaitan jika 
diperhatikan pada ayat yang seterusnya iaitu mereka berdusta terhadap pengakuan 
kata-kata mereka sendiri. Firman Allah S.W.T.:  
                   
                                                 
430
 Abi Ishaq Ahmad Ibrahim al-Tha’labi (2004), al-Kashf  wa al-Bayan fi Tafsir al-Quran, Sayyid 
Karawi Hasan (ed.),  j. 1, Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 78. 
431
 Nasir al-Din bin Muhammad al-Shirazi al-Baydawi (2003), Tafsir al-Baydawi al-Musamma 
Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, j.1, Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 26. 
432
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h.24.   
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“ dan apabila dikatakan kepada mereka: "Janganlah 
kamu membuat bencana dan kerosakan di muka bumi", 
mereka menjawab: " Sesungguhnya kami orang-orang 
yang hanya membuat kebaikan". 
Surah al-Baqarah (2): 11 
                
 “Ketahuilah! Bahawa sesungguhnya mereka itulah orang-
orang yang sebenar-benarnya membuat bencana dan 
kerosakan, tetapi mereka tidak menyedarinya”. 
Surah al-Baqarah (2): 12 
Umat Islam dilarang sama sekali memperlekehkan atau mempersendakan sunnah 
Nabi s.a.w. walaupun melibatkan perkara yang kecil kerana perbuatan tersebut 
akan memberi kesan terhadap akidah seseorang mukmin.  
 
 
 
2) Lafaz ﴾  ﴿  م  ن ا  ن  س  خ  dan  ﴾  ﴿  ن  ن 
 سا ه  di dalam ayat: 
                                        
Surah al-Baqarah (2): 106 
 
Ibn ‘Amir membaca ﴾  ﴿  م  س ن  ن ا  خ  dengan dammah huruf nun yang pertama 
dan kasrah huruf sin manakala selainnya membaca dengan fathah huruf nun dan 
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sin.
433
 Ibn Kathir dan Abu ‘Amru membaca ﴾  ﴿  ن  ن  ساه أ  dengan fathah huruf nun 
yang pertama dan huruf sin serta sukun huruf hamzah.
434
 Manakala selain mereka 
iaitu ‘Asim, Hamzah, Kisa’ei, Khalaf al-‘Ashir, Nafi’, Abu Ja’afar, Ibn ‘Amir dan 
Ya’aqub membaca dengan dammah huruf nun pertama dan sukun huruf nun 
kedua dan kasrah huruf sin.
435
 Imam al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi : 
  و  ن  ن  س  خ   ب 
 ه   ض  م   و  ك  س  ر    ك  و ىف  ن  ن 
 س       ه  م ا  ث  ل  ه   م  ن   غ   ي    ه از   ذ  ك  ت   إ  لى
436  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  ن س ل  ن م  ر
 س  كا و مم ض  خ س ن  ن 
 اب ظ مم ع         ى ف ك  ز  ه  لا ب ا  ه
 س ن  ن  ك  ف ل خ
437  
Pada ayat ini, Nawawi al-Bantani membicarakan tentang ayat al-Quran 
yang dinasakhkan iaitu diganti dengan ayat lain, samaada ia diganti pada 
hukumnya sahaja atau diganti pada bacaannya sahaja atau kedua-duanya sekali.
438
   
 
M. Quraish Shihab di dalam Tafsir Misbah berpendapat nasakh 
mempunyai banyak maksud di antaranya membatalkan, mengganti, mengubah, 
menyalin dan lain-lain. Oleh itu, agama dan tuntutan yang dibawa oleh nabi-nabi 
                                                 
433
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 182. 
434
 Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 38. 
435
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 182. 
436
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 38. 
437
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 64. 
438
 Ibid.  
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terdahulu bukannya salah, malah bukan juga tidak sempurna, namun hal itu 
bersesuaian dengan keadaan dan perkembangan masyarakat semasa.
439
 
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Muhammad al-Habash berpendapat bacaan ﴾  ﴿  ن  ن  ساه أ  membawa maksud 
melewatkan
440
 atau menambahkan sesuatu sebagaimana Allah S.W.T. berkuasa 
untuk melewatkan sesuatu perkara.
441
 Manakala Al-Tha’labi berpendapat adapun 
maksud “Kami menasakhkan dari ayat...” ialah ayat al-Quran yang telah 
diturunkan kemudiannya dinasakhkan atau dilewatkannya seolah-olah penurunan 
ayat itu tidak berlaku.
442
  
 
Al-Tha’labi menukilkan dari Ibn. ‘Abbas bahawa bacaan ﴾  ﴿  ن  ن  سا ه  
membawa maksud meninggalkan sesuatu tanpa menggantikannya sebagaimana 
firman Allah S.W.T..
443
 
                             
       Al-Hasyr (59): 19 
                                                 
439
 M. Quraish Shihab (2000), op. cit, h. 276. 
440
 Muhammad al-Habash (1999), op.cit. ,h. 162. 
441
 Abi Ishaq Ahmad Ibrahim al-Tha’labi (2004), op.cit., h. 174. 
442
 Ibid. 
443
 Ibid., h. 173. Lihat juga Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h.24. 
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Sekiranya pendapat Ibn ‘Abbas di ambil kira, penulis berpendapat bahawa 
terdapat ayat al-Quran yang dinasakhkan oleh Allah S.W.T. yang tidak diketahui 
oleh makhluk lain tanpa digantikan dengan ayat yang lain. 
 
Mahmud Yunus di dalam Tafsir Qur’an Karim menukilkan pendapat 
Syaikh Muhammad Abduh bahawa tidak berlaku ayat yang dimansukhkan di 
dalam mashaf ‘Uthmani melainkan ianya adalah mukjizat Nabi Muhammad 
s.a.w..
444
 
 
Pada pendapat penulis, bacaan ﴾  ﴿  ن  ن  ساه أ  yang membawa maksud 
“menambahkan sesuatu” mudah untuk difahami dari sudut pentafsirannya. Ini 
kerana apabila dinasakhkan sesuatu ayat maka ia akan ditambahkan dengan ayat 
yang lain samaada yang lebih ringan dari sudut hukumnya ataupun lebih banyak 
ganjaran dari sudut balasannya. Yang pasti kedua-dua kaedah bacaan ini adalah 
tepat dari sudut bacaan dan pentafsirannya. 
 
 
 
 
 
 
                                                 
444
 Mahmud Yunus, Tafsir Quran Karim, h. 22. 
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3) Lafaz ﴾ ﴿لا ل ئ  س ت  di dalam ayat: 
                         
Surah al-Baqarah (2): 119 
 
Nawawi al-Bantani menyatakan bahawa Nafi’ dan Ya’qub membaca secara al-
jazm pada huruf lam dan al-fath pada huruf ta’  ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  yang membawa 
maksud larangan iaitu “janganlah kamu bertanya….”. Manakala selain mereka 
membaca dengan dammah pada huruf ta’ dan lam  ﴾ ﴿لا ل ئ  س ت  yang membawa 
maksud “penafian” iaitu “tidaklah engkau dipertanggungjawabkan….”.445 Imam 
al-Shatibi r.a. menjelaskan lagi : 
  ب  ن م  و  ه و ااد و ل خ  ع ف ر ب     ا و كمر ح  مملالا و  ءامتلا ا وُّم ض  ل أ  س ت و  ع 
 د   ن  ف  لا ي446  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
ا و لمل ظ  ذ إ  ن م  ز  جا و  ح ت  فا ف   ممضل
 ل     ل ئ  س ت
447  
  
‘Abd. Al-Rauf Fansuri yang hanya merujuk kepada bacaan Nafi’ pula 
berpendapat bahawa bacaan  ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  adalah bermaksud “jangan kamu tanya 
                                                 
445
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 42. Lihat juga Muhammad bin 
Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 183-184. 
446
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 39. 
447
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 64. 
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daripada segala isi neraka itu” manakala perkataan  ﴾ ﴿لا ل ئ  س ت  adalah bermaksud 
“tiada engkau ditanyai daripada segala isi neraka”.448  
 
Penulis mendapati ‘Abd. Al-Rauf Fansuri telah menggunakan perkataan    
﴾ ﴿لا ل ئ  س ت  sebagai “kalimah bina’ majhul” dari sudut tatabahasa arab yang 
mambawa maksud “ditanya.”.  
 
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Bagi bacaan  ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  ia adalah berbentuk larangan supaya Nabi 
Muhammad s.a.w. tidak bertanya perihal golongan Yahudi yang menentang 
baginda yang menjadi penghuni neraka. Larangan ini berkaitan dengan kata-kata 
Nabi s.a.w. yang dinukilkan oleh al-Tha’labi dari Muqatil yang berbunyi: 
“Sekiraya Allah menurunkan azab-Nya kepada orang Yahudi nescaya mereka 
akan beriman’. Lalu Allah melarang Nabi untuk mengambil tahu perihal kaum 
Yahudi tersebut.
449
  
 
                                                 
448
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 32-33.   
449
 Abi Ishaq Ahmad Ibrahim al-Tha’labi (2004), op.cit., h. 183. 
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Bagi bacaan ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  membawa maksud penafian.
450
 Wahbah al-Zuhayli 
berpendapat bahawa lafaz ini merujuk kepada Nabi Muhammad s.a.w. tidak 
dipertanggungjawabkan terhadap golongan ahli neraka, malah perbuatan mereka 
itu sedikitpun tidak memberi kemudaratan kepada Nabi. Maka Nabi tidak perlu 
sedih dan berputus asa
451
 terhadap apa yang ditimpakan ke atas mereka 
sebagaimana firman Allah S.W.T.: 
                    ......    
Al-Baqarah (2): 272 
Al-Tabari berpendapat lafaz ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  merupakan khabar yang membawa 
maksud bahawa “tidaklah engkau bertanggungjawab terhadap mereka yang kufur 
padamu dan mereka adalah ahli neraka”. Manakala lafaz ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  merupakan 
satu tegahan di mana nabi dilarang untuk bertanya tentang perihal ahli neraka.
452
  
 
Al-Baydawi berpendapat bacaan ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  bermaksud tegahan di mana 
Rasulullah s.a.w. ditegah dari bertanya tentang nasib ibubapanya
453
 kerana itu 
adalah urusan Allah S.W.T. Di riwayatkan daripada Muhammad bin Ka’ab al-
                                                 
450
 Muhammad al-Habash (1999), op.cit., h., 166. 
451
 Wahbah al-Zuhayli (2007), al- Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa al-Shari’ah wa al-Manhaj, j. 1, 
Dimashq: Dar al-Fikr, h. 321. 
452
 Abu Ja’afar  Muhammad bin Jarir al-Tabari (1997), Salah Abd. Al-Fattah al-Khalidi (ed.), 
op.cit.,j.1,h. 424. 
453
 Nasir al-Din bin Muhammad al-Shirazi al-Baydawi (2003), op.cit., h. 84. 
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Quraziy dan mereka yang bersamanya bahawa Nabi s.a.w. telah bertanya apa 
yang telah dilakukan oleh kedua ibubapanya, maka turunlah ayat ini.
454
  
 
Pada pendapat penulis, perbezaan bacaan pada perkataan ﴾  ﴿ل ئ  س ت  telah 
mengubah fungsi bagi huruf (لا) yang membawa maksud samaada larangan atau 
pun penafian. Namun bacaan   ﴾ ﴿لا   ل ئ  س ت  dilihat mempunyai kaitan dengan 
maksud ayat  sebelumnya di mana setelah Nabi diutuskan untuk menyampaikan 
kebenaran yang mengandungi berita gembira dan juga peringatan, maka setelah 
itu bukan lagi menjadi tanggungjawab Nabi terhadap mereka sekiranya mereka 
enggan menerima kebenaran tersebut yang menyebabkan mereka masuk ke 
neraka. Firman Allah S.W.T.: 
                       
            
“sesungguhnya engkau (wahai Muhammad) tidak 
berkuasa memberi hidayah petunjuk kepada sesiapa 
yang engkau kasihi (supaya ia menerima Islam), 
tetapi Allah jualah yang berkuasa memberi hidayah 
petunjuk kepada sesiapa Yang dikehendakiNya 
(menurut undang-undang peraturanNya); dan Dia 
lah jua yang lebih mengetahui akan orang-orang 
yang (ada persediaan untuk) mendapat hidayah 
petunjuk (kepada memeluk Islam)”. 
       Surah al-Qasas (28): 56 
                                                 
454
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997), op.cit., h. 310. 
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Ironinya, kedua-dua kaedah bacaan ini membawa maksud yang mudah 
untuk difahami apabila Rasulullah s.a.w. tidak akan dipertanggungjawabkan di 
atas perbuatan ahli neraka semasa mereka di dunia dahulu dan Rasululhah s.a.w. 
juga tidak perlu untuk mengambil tahu nasib ahli neraka kerana Rasulullah s.a.w. 
telah berjuang sedaya upaya baginda untuk menyebarkan Islam tetapi mereka 
enggan menerimanya. 
 
4) Lafaz ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي  di dalam ayat:  
.....              
Surah al-Baqarah (2): 144 
 
Ibn ‘Amir, Hamzah. Kisa’ei,455 Abu Ja’far dan Rauh456membaca dengan huruf ta’ 
manakala selain mereka iaitu Nafi’, Shu’bah, Khalaf, Ibn Kathir, Abu ’Amru, 
Ruwais dan Hafs membaca dengan huruf ya’.457 Kaedah bacaan ini dijelaskan lagi 
oleh Imam al-Shatibi r.a. di dalam matan beliau : 
   ن و ل م ع  ي امم ع  ب طا خ و  لامم ك  ح ت ف لا ى ل ع ا هي 
 ل و م  م لا و  ا ف ش ا م ك
458  
 
                                                 
455 Muhammad bin’Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 50. 
456 Muhammad Kurayyim Rajih (1994), op.cit., h. 22. 
457
 Ibid. Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 187. 
458
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 39. 
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Matan ini hanya merujuk kepada bacaan oleh Ibn ’Amir, Hamzah dan Kisa’i yang 
membaca dengan huruf ta’ iaitu ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ت  manakala selain mereka membaca 
dengan huruf ya’ iaitu  ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي .
459  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  ي  ع  م  ل  و  ن   إ  ذ   ص  ف  ح    ا  ب  ر   غ  د  ع ا  و ان  و ا  ث 
 نا  ي  ه   ح  فا
460  
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Nawawi al-Bantani berpendapat bacaan ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ت  adalah samaada 
ditujukan kepada kaum muslimin yang membawa maksud “bahawa Allah tidak 
akan lupa tentang apa yang kamu lakukan wahai kaum muslimin dari perihal 
perkara kiblat” atau juga ditujukan kepada ahli kitab yang membawa maksud 
“bahawa Allah tidak lupa tentang apa yang kamu sembunyikan wahai ahli kitab 
tentang perkhabaran Rasulullah dan urusan kiblat.
461
  
 
M. Quraish Shihab berpendapat bacaan ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي  adalah merujuk kepada 
orang Yahudi dan Nasrani. di mana orang-orang Yahudi dan Nasrani yang 
diberikan kitab Taurat dan Injil sebenarnya mengetahui bahawa mengadap kiblat 
                                                 
459
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 195. 
460
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 64. 
461
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 50. 
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merupakan suatu perkara yang benar dari Allah S.W.T. kerana perkara ini juga 
turut dinyatakan di dalam kitab mereka tentang nabi yang diutus akan mengadap 
ke arah dua kiblat iaitu Bayt al-Maqdis dan Ka’bah.462 
 
Al-Tabari pula berpendapat lafaz ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي  adalah merujuk kepada orang 
mukmin di mana Allah S.W.T. tidak lupa tentang perbuatan mereka ketika 
mereka mematuhi perintah Allah S.W.T. supaya mengubah arah kiblat dari Bayt 
al-Maqdis ke al-Masjid al-Haram.
463
  
 
Al-Alusi berpendapat bacaan ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ت  adalah merupakan janji balasan 
yang baik kepada orang mukmin manakala bacaan ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي  merupakan 
ancaman yang buruk bagi Ahli Kitab.
464
 
 
Pada pendapat penulis ayat ini mempunyai kaitan langsung dengan ayat 
selepasnya iaitu membicarakan tentang urusan kiblat yang secara jelas menyebut 
perihal ahli kitab terutama pada kaedah bacaan ﴾  ﴿  ن و ل م ع  ي . Yang pasti kedua-dua 
kaedah bacaan ini membawa maksud setiap perbuatan samada baik mahupun 
                                                 
462
 M. Quraish Shihab (2000), op.cit, h. 328. 
463
 Abu Ja’afar  Muhammad bin Jarir al-Tabari (1997), Salah Abd. Al-Fattah al-Khalidi (ed.), 
op.cit.,j.1, h. 476. 
464
 Mahmud ‘Abd. Allah al-Alusi (1985), op.cit., juz. 2, h. 10. 
141 
 
buruk akan menerima balasan yang setimpal. Allah akan membalas setiap 
perbuatan mereka yang menentang dan mengingkari kebenaran.
465
  
 
5) Lafaz ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي  di dalam ayat: 
                        
                           
               
Surah al-Baqarah (2): 165 
 
Nafi‘, Ibn ‘Amir466, Ya’qub dan ’Isa467 membaca dengan huruf ta’ ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ت  
manakala selainnya membaca dengan huruf ya’ ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي .
 468 Imam al-Shatibi 
r.a. di dalam matannya berkata: 
  و أ ُّي  
 خ  ط  با   ب  ع  د   و  ل  و   ي  رى
469  
Nafi‘ dan Ibn ‘Amir yang diwakili perkataan 470   ع مم  membaca dengan huruf ta’ ﴾ 
  و  ل  و ى ر  ت   ﴿ manakala selainnya membaca dengan huruf   ya’ ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي .  
                                                 
465
 ‘Abd. al-Hamid Mahmud Tahmaz (1993) al-Islam li Allah Ta’ala fi Surah al-Baqarah, c. 1, 
Dimashq: Dar al-Qalam, h. 157. 
466
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 55. 
467
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 189. 
468 Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 68. 
469
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 40. 
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Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  ت  ر 
 َ  لخا ى  ط  با   ظ  ل      إ  ذ    ك  م   خ  لا   خ  ل  ف   ي  ر  و  ن  مضلا مم    ك  ل
471  
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Ayat ini menceritakan tentang keadaan orang yang menjadikan sembahan 
selain Allah S.W.T. sebagai Tuhan mereka dan keadaan orang yang beriman yang 
mencintai Allah S.W.T.. Imam Nawawi al-Bantani mengemukakan pendapat 
beliau dengan mengatakan bacaan dengan huruf   ya’ ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي  membawa 
maksud “sekiranya orang-orang yang mensyirikkan Allah itu tidak mengetahui 
tentang pedihnya azab Allah dan kekuatan-Nya, nescaya mereka mengambil 
sembahan-sembahan selain Allah”. Manakala bacaan dengan huruf ta’ ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ت  
adalah merujuk kepada Rasulullah s.a.w. dan setiap orang yang layak bagi khitab 
ayat tersebut yang membawa maksud “sekiranya engkau melihat orang-orang 
yang zalim ketika mereka itu melihat azab Allah, nescaya kamu akan melihat 
kekuatan Allah keseluruhannya.
472
   
 
Sesungguhnya dosa perbuatan syirik tidak diampunkan Allah S.W.T. 
sebagaimana firman-Nya:  
                                                                                                                                     
470
 Ibid. Lihat juga Sayyid Lashin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 
28. 
471
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 65. 
472
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 55. 
143 
 
                     ..... 
Surah al-Nisa’ (4): 48 
     
M. Quraish Shihab berpendapat bacaan  ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي  adalah merujuk 
kepada orang-orang yang zalim yang melihat azab Allah S.W.T..
473
 Manakala Al-
Tabari berpendapat lafaz ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ت  adalah merujuk kepada Nabi Muhammad 
dengan maksud “sekiranya engkau wahai Muhammad melihat orang-orang zalim 
ketika mereka melihat azab Allah”, manakala lafaz  ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي  adalah merujuk 
kepada orang-orang yang zalim dengan maksud “ sekiranya orang-orang yang 
zalim melihat azab Allah yang disediakan kepada mereka”.474 Begitu juga dengan 
al-Alusi yang berpendapat bahawa lafaz ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ت  adalah merujuk kepada Nabi 
Muhammad s.a.w. dan kepada sesiapa sahaja yang sepatutnya.
475
 
 
‘Abd. al-Hamid Tahmaz berpendapat ayat ini secara zahirnya adalah 
merujuk kepada orang-orang yang mensyirikkan Allah berdasarkan penggunaan 
                                                 
473
 M. Quraish Shihab (2000), op.cit, h. 351-352. 
474
 Abu Ja’afar  Muhammad bin Jarir al-Tabari (1997), Salah Abd. Al-Fattah al-Khalidi (ed.), 
op.cit.,j.1, h.514. 
475
 Mahmud ‘Abd. Allah al-Alusi (1985), op.cit., juz 2, h. 35. 
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damir (ganti nama) pada beberapa perkataan sebelumnya. Mereka menzalimi diri 
mereka sendiri dengan menyembah selain dari Allah S.W.T..
476
  
 
Pada pendapat penulis penggunaan lafaz ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ت  yang merujuk kepada 
Nabi Muhammad s.a.w. merupakan peringatan kepada umat Islam agar menjauhi 
perbuatan yang menshirikkan Allah S.W.T. manakala perkataan  ﴾  ﴿  و  ل  و ى ر  ي  
menggambarkan nasib orang-orang yang menzalimi diri mereka sendiri semasa di 
dunia yang mengambil sembahan selain Allah.S.W.T. bersesuaian dengan 
perkataan selepasnya ﴾  ﴿با ذ ع لا  ن و ر  ي  ذ إ  yang merujuk kepada penggunaan huruf 
ya’. Namun begitu, kedua-dua ayat ini menyampaikan mesej yang jelas kepada 
umat Islam agar menjauhi perbuatan menshirikkan Allah S.W.T. samada dalam 
keadaan sedar mahupun tidak. 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
476
 Abd. al-Hamid Mahmud Tahmaz (1993), op.cit., h. 178. 
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6) Lafaz ﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  di dalam ayat: 
.....                            
                    
Surah al-Baqarah (2): 259 
 
Nafi’, Ibn Kathir, Abu Ja’afar, Abu ’Amru dan Ya’qub  membaca dengan huruf 
ra’ ﴾  ﴿ا  ه ر
 ش ن  ن  manakala selain mereka membaca dengan huruf zay seperti di 
atas.
477
 Imam al-Shatibi r.a. di dalam matannya berkata: 
  م ه ر  ي غ 
 ءامرلا ب و 
 كا ذ ا ه ز  ش ن  ن و
478
 
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
ا  سَ ا ه ز  ش ن  ن  في ا ر و
479
 
Nawawi al-Bantani berpendapat bacaan ﴾  ﴿ا ه ر
 ش ن  ن  bermaksud “bagaimana 
Kami menghidupkannya dan menjadikannya”. Manakala bacaan ﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  
bermaksud “bagaimana Kami mengangkat sebahagiannya ke atas sebahagian 
yang lain”.480  
                                                 
477
 Muhammad Kurayyim Rajih (1994), op.cit., h. 43. Lihat juga Muhammad bin Muhammad bin 
Yusuf al-Jazari (1992), op.cit., h. 199. 
478
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 42. 
479
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 66. 
480
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 95. 
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Manakala ‘Abd. Al-Rauf Fansuri mentafsirkan perkataan ini melalui lafaz  
﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  iaitu “menggerakkannya”.
481
 Namun demikian pentafsiran yang dibuat 
oleh Nawawi al-Bantani lebih teliti kerana beliau telah menghuraikan kedua-dua 
perkataan tersebut dari sudut perbezaan kaedah qira’at. 
 
  
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Al-Tha’labi berpendapat bacaan ﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  adalah merujuk kepada maksud 
angkat, pindah dan bangkit.
482
 Ia merujuk kepada tulang-tulang yang diangkat di 
antara satu sama lain untuk disusun.
483
 Abu Mansur Muhammad al-Azhari 
berpendapat bacaan ﴾  ﴿ا ه ر
 ش ن  ن  bermaksud bahawa Allah yang menghidupkannya 
setelah mati
484
 bersandarkan kepada firman Allah S.W.T.: 
           
“ kemudian apabila Allah kehendaki 
dibangkitkannya (hidup semula)”. 
Surah ‘Abas (80): 22 
 
                                                 
481
 ‘Abd. al-Rauf bin Muhammad ‘Ali Fansuri (1961),op.cit., h. 76.   
482
 Abi Ishaq Ahmad Ibrahim al-Tha’labi (2004), op.cit., h. 434. 
483
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 204. 
484
 Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1999), op.cit., h. 86. 
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Al-Tabari berpendapat lafaz ﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  bermaksud mengangkat dan 
menyusun di mana tulang belulang yang berserakkan di bawah diangkat 
kemudian disusun menjadi satu jasad yang hidup manakala lafaz ﴾  ﴿ا  ه ر
 ش ن  ن  
merujuk kepada maksud menghidupkan.
485
  
 
Al-Jazairi berpendapat bahawa bacaan ﴾  ﴿ا  ه ر
 ش ن  ن  bermaksud “Kami 
menghidupkannya sesudah matinya”. Manakala bacaan  ﴾  ﴿ا  ه ز  ش ن  ن  bermaksud 
“Kami mengangkat dan mengumpulkannya menjadi seekor himar”.486  
 
Al-Tha’alabi berpendapat bahawa bacaan  ﴾  ﴿ا ه ز  ش ن  ن  bermaksud “Kami 
mengangkatnya dengan perlahan-lahan seolah-olah membangunkan tulang-tulang 
yang hancur”. Al-Nuqash berkata ia bermaksud menumbuhkan atau 
menggantikan dengan unta jantan.
487
  
 
Meneliti kepada  perbezaan kedua-dua perkataan ini, penulis berpendapat 
walaupun kedua-duanya membawa maksud yang berbeza, namun ianya jelas 
menggambarkan kekuasaan Allah yang berkuasa menghidupkan kembali setiap 
                                                 
485
 Abu Ja’far  Muhammad bin Jarir al-Tabari (1997), Salah Abd. Al-Fattah al-Khalidi (ed.), 
op.cit.,j.2,h. 131. 
486
 Abu Bakr Jabir al-Jazairi (1994), op.cit., h. 250. 
487
 ‘Abd. al-Rahman  bin Muhammad al-Tha’alabi ( (1997), op.cit., h. 510. 
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makhluk walau pun dalam situasi yang berbeza. Beriman terhadap kekuasaan 
Allah S.W.T. adalah satu kewajipan bagi umat Islam. 
 
7) Lafaz ﴾  ﴿  و  ك  ت  ب 
 ه  di dalam ayat: 
                           
                       
                       
Surah al-Baqarah (2): 285 
 
Imam al-Shatibi r.a. menerangkan kaedah bacaan bagi perkataan ini dengan 
berkata: 
  و متلا  و 
 ح  ي  د   في  و  
 ك  ت  با  ه   ش  ر  ي  ف
488  
Imam al-Jazari r.a. juga menjelaskan : 
  د ي  ح و  ت ب  ه با ت كا ف ش
489  
Hamzah dan Kisa’ei yang diwakili huruf shin pada perkataan   ش  ر  ي  ف  telah 
membaca dengan baris kasrah pada huruf kaf dan fathah huruf ta’ serta alif 
                                                 
488
 Al-Qasim bin Firuh bin Ahmad al-Shatibi (1990), op.cit., h. 44. 
489
 Muhammad bin Muhammad bin Yusuf al-Jazari (1994), op.cit., h. 67. 
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selepasnya menjadikan perkataan itu dibaca dengan ﴾  ﴿  و 
 ك  ت  ه با , manakala selain 
mereka membaca dengan harakat dammah huruf kaf dan ta’ tanpa alif ﴾  ﴿  و  ك  ت  ب 
 ه .490  
 
 
Implikasi Terhadap Pemahaman Akidah 
 
Nawawi al-Bantani mentafsirkan perkataan ini dengan menggunakan 
maksud kata jama’ ﴾  ﴿  و  ك  ت  ب 
 ه  “bahawa kitab-kitab ini merupakan wahyu dari Allah 
S.W.T. kepada rasul-rasul-Nya, wahyu itu bukanlah suatu tilikan ataupun sihir, 
bukan juga dari bisikan syaitan ataupun roh-roh yang jahat”.491  
 
Hamka di dalam Tafsir al-Azhar mengemukan pendapat bahawa orang-
orang beriman mempercayai Kitab-Kitab Allah yang telah disampaikan sebagai 
wahyu Ilahi oleh Malaikat itu. Mereka bukan saja mempercayai satu kitab iaitu al-
Quran bahkan mereka juga mempercayai Kitab-Kitab lain yang diturunkan 
kepada Rasul-Rasul tertentu.
492
 Maksud pendapat ini adalah merujuk kepada lafaz 
kata jama’ ﴾  ﴿  و  ك  ت  ب 
 ه . 
                                                 
490
 Sayyid Lasyin Abu al-Farh dan Khalid Muhammad al-Hafiz (1998), op.cit., h. 28 dan 211. 
Lihat juga Al-Qasim bin Firuh al-Shatibi (2010), op.cit., h. 44.  
491
 Muhammad bin‘Umar Nawawi al-Jawi (1997), op.cit., h. 107. 
492
 Hamka (1984), op.cit., h. 694. 
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Bagi bacaan ﴾  ﴿  و  ك  ت  ب 
 ه  ia menggunakan lafaz jama’ yang merujuk kepada 
kitab-kitab yang diturunkan kepada rasul-rasul termasuk Taurat, Injil, Zabur, 
Suhuf Nabi Ibrahim dan lain-lain.
493
 Manakala bagi bacaan ﴾  ﴿  و 
 ك  ت  ه با , ia 
menggunakan lafaz tunggal atau mufrad yang merujuk kepada kitab al-Quran di 
mana penganut agama yang terdahulu hanya mengiktiraf kitab mereka sahaja dan 
beriman kepadanya tanpa mempercayai al-Quran lalu mereka mengingkarinya.
494
  
 
Al-Tha’labi berpendapat terdapat dua alasan dibaca dengan lafaz mufrad 
iaitu samada dimaksudkan dengan al-Quran sahaja atau dimaksudkan juga dengan 
semua kitab yang lain.
495
 Jadi bacaan dengan lafaz tunggal ini seolah-olah 
menegaskan kehadiran al-Quran yang wajib untuk dipercayai samada oleh umat 
terdahulu mahupun sekarang dan akan datang. 
 
 Pengamatan penulis mendapati bacaan menggunakan lafaz jama’ 
merangkumi keseluruhan kitab yang diturunkan manakala lafaz mufrad 
menggambarkan hanya satu Kitab sahaja. Sekiranya dilihat dari sudut struktur 
tatabahasa arab, lafaz ﴾  ﴿  و 
 ل س ر 
 ه  yang didatangkan selepasnya dengan lafaz jama’ 
menepati kaedah asas tatabahasa arab iaitu ‘ataf dan ma’tuf. Namun begitu kedua-
dua lafaz ini adalah mutawatir dan benar walaupun membawa maksud yang 
                                                 
493
 ‘Abd. al-Hamid Mahmud Tahmaz (1993), op.cit., h. 325. 
494
 Al-Husayn b. Ahmad Khalawayh (2007), op.cit., h. 49.   
495
 Abi Ishaq Ahmad Ibrahim al-Tha’labi (2004), op.cit., h. 486. 
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berbeza. Tambahan pula setiap orang Islam wajib percaya kepada kesemua rasul 
yang telah diutuskan bersama kitab masing-masing. 
 
 Begitulah beberapa ayat al-Quran yang dapat dianalisis penulis dari dua 
sudut utama iaitu shari’ah dan akidah. Secara umumnya, perbezaan ini bermula 
dari bahasa arab iaitu perbezaan baris, susunan perkataan, penggunaan ganti nama 
dan penggunaan fi’l yang seterusnya membawa kepada perbezaan pentafsiran di 
kalangan ulama’ yang boleh memberi kesan terhadap pemahaman sesuatu 
perkara.  
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BAB 5 
5.1 Kesimpulan 
 
Penaklukan penjajah yang membawa bersama ideologi  mereka telah 
memberi  impak negatif kepada masyarakat tempatan dari sudut pegangan agama 
dan budaya. Peranan golongan ulama’ telah menyedarkan mereka dari bayangan 
ideologi tersebut menyebabkan timbulnya keinginan untuk kembali taat kepada 
ajaran agama Islam. Ledakan ilmu pengetahuan khususnya berkaitan agama Islam 
telah tercetus hasil dari usaha gigih para cendikiawan melalui aktiviti penyebaran 
risalah, ceramah mahupun penubuhan pusat pengajian yang lebih dikenali pada 
masa itu sebagai pondok atau pasentren. 
 
Pelbagai bidang pengajian yang berteraskan agama Islam disebarkan di 
pusat-pusat pengajian menyebabkan bertebaran para murid untuk mendalami 
pengetahuan tersebut sehingga ke luar negara khususnya Timur Tengah. 
Pengajian al-Quran merupakan pendidikan asas bagi umat Islam. Ia kemudiannya 
membawa kepada penerokaan di dalam bidang ilmu lain yang berkaitan dengan 
al-Quran seperti Ilmu Tajwid, Ilmu Tafsir dan Ilmu Qiraat. 
 
Perkembangan Ilmu al-Quran khususnya mengenai Ilmu Qiraat telah 
menarik minat beberapa ulama nusantara untuk mempelajarinya. Mereka sanggup 
berkelana di luar negara semata-mata untuk mempelajarinya di samping ilmu-
ilmu lain. Hasilnya beberapa karya tafsir yang mengandungi perbahasan 
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mengenai Ilmu Qiraat telah dapat dihasilkan. Serentak dengan itu juga, 
perkembangan ilmu-ilmu lain turut berlaku sejajar dengan kesedaran masyarakat 
mengenai kepentingan ilmu pengetahuan seperti Ilmu kalam atau akidah. 
 
Kemunculan Nawawi al-Bantani bersama karya agung beliau iaitu sebuah 
kitab tafsir yang diberi nama Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid 
telah mendapat sambutan yang amat menggalakkan. Karya ini terhasil melalui 
usaha beliau setelah melalui tempoh pendidikan yang panjang. Karya ini 
menggambarkan ketokohan beliau di dalam bidang pengajian al-Quran dan ilmu-
ilmu yang berkaitan dengannya. Malah karya-karya yang dihasilkan beliau di 
dalam pelbagai lapangan ilmu juga amat banyak. 
 
Karya agung beliau ini telah menarik minat penulis untuk meneroka 
elemen-elemen Ilmu Qiraat yang terdapat di dalamnya. Kepelbagaian bentuk 
qiraat di dalam penulisan karya tafsir akan menjadikan sesebuah karya tersebut 
amat istimewa dan berbeza daripada karya-karya tafsir lain. Beliau bukan sahaja 
mampu membahaskan perbezaan qiraat di dalam sesebuah ayat bahkan beliau 
begitu pakar dalam menyatakan bentuk-bentuk qiraat yang terdapat di dalam 
karya tersebut samada Qiraat Mutawatir, Qiraat Ahad ataupun Qiraat Shadh.  
 
Perbezaan kaedah bacaan semestinya akan menyebabkan perubahan ke 
atas sesuatu perkataan atau ayat samada perubahan pada baris mahupun 
perubahan pada huruf. Perubahan ini akan menyebabkan berlakunya perbezaan 
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maksud sesuatu ayat atau perkataan. Apabila berlakunya perbezaan maksud 
sesuatu ayat atau perkataan, ia akan membawa kepada pentafsiran dan 
pemahaman yang berbeza di kalangan pembaca. Ia seterusnya akan menghasilkan 
beberapa pendapat di kalangan ahli tafsir atau ulama’ ketika membahaskan ayat 
atau perkataan tersebut. Pendapat dan pemahaman yang berbeza ini akan memberi 
kesan terhadap sesuatu hukum sekiranya perkataan itu berkaitan dengan 
permasalahan shari’ah.  
 
Walaupun tidak ramai di kalangan umat Islam mempelajari Ilmu Qiraat, 
namun ia mampu memberi kesan yang besar terhadap umat Islam. Walaupun 
mempelajarinya bukan satu kefarduan bagi umat Islam, namun ia menjadi satu 
kewajipan kepada sesiapa yang ingin mentafsir sesuatu ayat al-Quran. 
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5.2 Rumusan Kajian 
 
Ilmu Qiraat yang mempunyai kaitan secara langsung dengan al-Quran 
telah membuka satu dimensi baru dari aspek pemahaman isi kandungan ayat al-
Quran yang mempunyai perbezaan kaedah bacaan oleh imam Qiraat. Setelah 
menyoroti perjalanan sejarah nusantara, penulis mendapati Ilmu Qiraat telah 
datang ke bumi nusantara melalui pengajian al-Quran iaitu Ilmu Tajwid dan Ilmu 
Tafsir. Ini kerana Ilmu Tajwid merupakan sebahagian dari Ilmu Qiraat sementara 
Ilmu Tafsir pula memerlukan kepada kefahaman Ilmu Qiraat bagi seseorang yang 
ingin mentafsirkan sesebuah ayat al-Quran, apatah lagi pengetahuan terhadap 
Ilmu Qiraat menjadi salah satu syarat yang perlu ada pada seseorang untuk 
mentafsirkan ayat al-Quran. 
 
Penulis mendapati kesedaran masyarakat terhadap ilmu pengetahuan 
terutama sekali mengenai agama Islam telah mendorong masyarakat untuk 
menghantar anak-anak mereka bagi mempelajarinya di pondok atau pasentren. 
Malah ada di kalangan mereka yang berkemampuan telah mengahantar anak-anak 
mereka ke luar negara khususnya Timur Tengah untuk mendalami ilmu tersebut. 
Kesan daripada kesedaran ini maka lahirlah golongan ulama’ yang memimpin 
masyarakat ke arah kehidupan yang berlandaskan shari’at Islam yang sebenar.   
 
Kehadiran ulama’ di tengah-tengah kehidupan masyarakat telah 
melahirkan generasi yang berilmu. Kemunculan Nawawi al-Bantani bersama 
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karya-karya beliau telah memberi sinar kepada masyarakat samada ketika beliau 
masih di bumi Nusantara mahupun setelah beliau berhijrah ke bumi Hijaz. 
Kemampuan beliau dalam bidang keilmuan telah mendapat pengiktirafan dari 
kalangan ulama’. Ini telah membuktikan bahawa seseorang yang bukan berbangsa 
arab juga mampu menghasilkan karya yang bermutu di dalam bahasa arab asalkan 
mempunyai kesungguhan dan kegigihan dalam mencari ilmu. Di antara karya 
beliau yang mendapat pengiktirafan dari ulama’ialah karta tafsir yang berjudul 
Marah Labid li Kashf Ma’na al-Quran al-Majid. Karya ini bukan sahaja 
mentafsirkan ayat-ayat al-Quran dengan lengkap, bahkan beliau turut 
menghuraikan perbezaan kaedah bacaan dari sudut Ilmu Qiraat. 
 
Kepakaran Nawawi al-Bantani di dalam Ilmu Qiraat amat terserlah ketika 
beliau menghuraikan ayat-ayat al-Quran yang mengandungi perbezaan kaedah 
bacaan oleh imam Qiraat. Bentuk-bentuk qiraat yang terdapat di dalam karya ini 
turut dinyatakan. Penulis mendapati banyak bentuk qiraat dinyatakan bergantung 
kepada bilangan imam qiraat yang membacanya. Selain itu terdapat juga beberapa 
karya yang dihasilkan oleh ulama nusantara yang mempunyai perbahasan Ilmu 
Qiraat di dalamnya seperti Tarjuman al-Mustafid, Tafsir al-Azhar dan Tafsir al-
Misbah. Ini menunjukkan bahawa Ilmu Qiraat telah menjadi satu aspek yang 
bernilai di dalam sesebuah karya tafsir.  
 
Pentafsiran ayat al-Quran yang mempunyai perbezaan bacaan oleh imam 
qiraat telah melahirkan pemahaman yang berbeza di kalangan ulama’. Setelah 
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menganalisis ayat-ayat al-Quran yang mengandungi perbezaan qiraat, penulis 
mendapati terdapat tiga bahagian utama yang menjadi topik perbahasan iaitu 
perbahasan dari sudut tatabahasa arab yang melibatkan Ilmu Nahu dan Sorf, 
perbahasan dari sudut shari’ah yang melibatkan pemahaman hukum hakam dan 
perbahasan dari sudut akidah yang melibatkan pegangan dan kepercayaan orang 
Islam.  
 
Bagi memastikan kaedah bacaan seeorang Imam Qiraat, rujukan kepada 
matan Ilmu Qiraat seperti Matan al-Shatibi beserta huraian matan tersebut juga 
diperlukan bagi memastikan sandaran bacaan seseorang Imam Qiraat terhadap 
sesuatu ayat.  
 
Ilmu Qiraat menuntut kepada minat seseorang untuk mempelajarinya. Ia 
akan menjadi sukar bagi mereka yang kurang meminatinya. Walaupun 
mempelajarinya bukanlah satu kefarduan kepada orang Islam ketika membaca al-
Quran, namun ianya amat diperlukan untuk mentafsirkan ayat al-Quran yang 
dibaca. 
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5.3 Cadangan Kajian 
 
 Sepanjang menjalankan kajian ini, penulis telah meneliti beberapa aspek 
yang boleh diambil kira untuk dilaksanakan oleh sesiapa yang merasakan Ilmu 
Qiraat ini penting kepada umat Islam. Di antara beberapa cadangan yang boleh 
penulis kemukakan di sini ialah: 
 
5.3.1) Ilmu Qiraat perlu didedahkan kepada masyarakat bermula dari usia 
yang kecil lagi. Samada melalui kurikulum di sekolah rendah mahupun 
sekolah menengah. Pendedahan boleh dilakukan secara tidak langsung 
melalui kelas-kelas al-Quran samada melalui pelajaran Tajwid mahupun 
‘Ulum al-Quran.  
 
5.3.2) Pendidikan Ilmu Qiraat di peringkat pengajian tinggi boleh 
dikembangkan dengan mewujudkan satu pengkhususan kepada pelajar di 
dalam bidang ini. Ini akan menghasilkan banyak kajian-kajian 
mengenainya oleh para penunutut. 
 
5.3.3) Pelantikan Imam di masjid oleh Jabatan Agama Islam Negeri 
sebaik-baiknya melantik mereka yang mempunyai kemahiran di dalam 
Ilmu Qiraat sebagai nilai tambah kepada kelayakan sedia ada. Ini akan 
mendedahkan masyarakat kepada Ilmu Qiraat melalui bacaan mereka di 
dalam sembahyang.  
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5.3.4) Pertandingan tarannum berqiraat boleh diadakan samada 
diperingkat negeri mahupun kebangsaan sebagaimana pertandingan 
tilawah al-Quran di peringkat kebangsaan dan antarabangsa yang diadakan 
saban tahun. Ini menyebabkan para peserta akan mendalami Ilmu Qiraat 
dan masyarakat yang mengikutinya juga turut mendapat manfaatnya. 
 
5.3.5) Para pencinta sejarah khususnya sejarah Islam di Nusantara semoga 
dapat menghasilkan banyak karya yang menggambarkan kehebatan 
ulama’ silam dalam pelbagai disiplin ilmu. Penulis mendapati agak sukar 
untuk mendapatkan bahan-bahan bercetak khususnya mengenai sejarah 
Ilmu Qiraat di Nusantara.  
 
5.3.6) Buku-buku berkaitan Ilmu Qiraat juga perlu ditambah di 
perpustakaan samaada perpustakaan awam, sekolah mahupun di pusat 
pengajian tinggi. Bahkan penulis mendapati tidak banyak kedai buku yang 
menjual buku-buku yang berkaitan dengan ilmu ini.  
 
5.3.7) Penubuhan pusat pengajian yang menitik beratkan pengajian Ilmu 
Qiraat perlu diberi sokongan sewajarnya samada melalui sumbangan dana 
mahupun menaikkan taraf pusat pengajian tersebut. Ini akan menunjukkan 
betapa pentingnya ilmu tersebut kepada umat Islam. 
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5.3.8) Pakar-pakar Ilmu Qiraat yang sedia ada di negara kita diharap dapat 
mengembangkan ilmu tersebut melalui penulisan ilmiah mahupun 
menghasilkan penemuan-penemuan baru di dalam ilmu tersebut agar 
mudah untuk para pengkaji akan datang membuat penyelidikan 
selanjutnya. 
 
Demikianlah beberapa cadangan yang dapat penulis berikan untuk 
dilaksanakan supaya generasi akan datang akan lebih kenal dan lebih faham 
mengenai Ilmu Qiraat di peringkat awal usia lagi. Penulis merasakan idea-idea 
diatas adalah realistik dan amat wajar untuk dilaksanakan memandangkan negara 
kita amat mementingkan rakyat yang berilmu dalam melahirkan modal insan yang 
berkualiti.   
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